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AVVERTENZA 


A  questa  Storia  dell  'età  romantica  manca  ancora 
il  suo  epilogo  :  la  filosofia  di  Hegel,  che  sarà  oggetto 
del  volume  seguente  già  in  corso  di  preparazione. 
Ma  ho  creduto  di  poterla  pubblicare  separatamente, 
perchè  la  linea  di  sviluppo  del  pensiero  romantico 
si  disegna  in  modo  abbastanza  chiaro  dalle  fasi  di 
esso  che  ho  finora  esposto.  Le  difficoltà  che  ho  do¬ 
vuto  sormontare  nella  preparazione  del  presente  vo¬ 
lume  sono  state  assai  maggiori  di  quelle  che  ho 
incontrato  in  ogni  altro  mio  precedente  lavoro.  A 
parte  la  difficoltà  di  penetrare  le  astrusità  metafi¬ 
siche  di  Fichte  e,  in  certa  misura,  di  Schelling,  il 
problema  più  tormentoso  per  me  è  stato  quello  di 
fondere  insieme  la  visione  storica  del  Romanticismo 
e  lo  studio  monografico  delle  singole  personalità  di 
quel  periodo.  Fissandomi  esclusivamente  sulla  prima, 
eon-evo  il  rischio  di  perder  di  rista  l’evoluzione 
individuale  di  ciascun  pensatore,  o  peggio,. di  fran¬ 
tumarla  (come  ha  fatto  il  Windelband)  in  parti  stac¬ 
cate,  da  inserire  nelle  varie  sezioni  della  storia 
generale.  Fermandomi  esclusivamente  sulle  singole 
personalità,  si  ottenebrava  la  visione  d’ insieme  del 
movimento.  Spero  d 'essere  riuscito  a  evitare  l 'uno  e 
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l’altro  rischio,  alternando  opportunamente  le  sezioni 
longitudinali  e  quelle  trasversali  dell’età  studiata, 
e  a  dare  una  visione  organica  dell  ’età  post-kantiana 
che  finora  mancava,  non  solo  nella  letteratura  filo¬ 
sofica  italiana,  ma  anche  in  quella  tedesca. 


Agosto  1042. 


G.  D.  R. 
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RAZIONALISMO  E  IRRAZIONALISMO 


1.  Il  fermento  della  Critica  kantiana.  —  Nel 
decennio  che  passa  tra  la  pubblicazione  della  Critica 
della  Ragion  pura  (1781)  e  quella  della  Critica  del 
Giudizio  (1791),  r  interesse  dei  dotti  e  dei  letterati 
tedeschi  intorno  alla  filosofia  di  Kant,  dapprima 
pigro  e  distratto,  si  fa  progressivamente  più  vivo 
e  penetrante,  a  misura  che  il  senso  profondo  di 
essa  si  distriga  dal  suo  aggrovigliato  involucro  sco¬ 
lastico.  Ancora  nel  1781,  il  Garve,  in  una  famosa 
recensione,  poteva  confonderla  con  una  nuova  forma 
di  berkeleysmo,  e  nel  1786  il  Reinhold,  in  una  delle 
sue  Lettere  sulla  filosofia  kantiana,  poteva  affermare 
che,  sfogliando  gli  scritti  filosofici  detWAllgemeine 
Literaturzeitung,  si  trova  che  in  una  metà  di  essi 
non  si  parla  affatto  di  Kant  e,  nell’altra  metà  dove 
se  ne  parla,  contro  ogni  singolo  difensore  si  levano 
almeno  dieci  avversari  Ma  pochi  anni  dopo,  lo 
stesso  Reinhold,  nella  prefazione  alla  Ricerca  di  una 
nuova  teoria  della  facoltà  rappresentativa  umana, 


i  0.  L.  BsiKiiOLU,  Briefe  ùbtr  die  ìeantische  PhUotophie  (ed. 
8chmidt,  1923),  Ereter  Bricf,  p.  311. 
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doveva  constatare  che  nessun  altro  libro,  a  ecce¬ 
zione  di  un  solo  (la  Bibbia),  era  mai  stato  tanto 
ammirato,  odiato,  deplorato,  condannato  e  frain¬ 
teso,  come  la  Critica  della  Ragion  pura.  E  soggiun¬ 
geva  :  «  alcuni  anni  fa  pareva  che  appena  ci  si  fosse 
accorti  della  sua  esistenza;  oggi  invece  tutta  l’at¬ 
tenzione  del  pubblico  filosofico  si  concentra  intorno 
ad  esso»h  Finalmente,  nel  1791  l’importanza  del 
movimento  kantiano  era  già  tale,  che  l’Accademia 
di  Berlino,  roccaforte  del  tradizionalismo  filosofico 
wolfiano  e  illuministico,  sentiva  il  bisogno  di  ban¬ 
dire  un  concorso  sul  tema:  se  e  quali  progressi 
avesse  fatto  la  filosofia  dal  tempo  di  Leibniz  e  di 
Wolff.  Il  fatto  che  venisse  premiata  una  monografia 
dello  Schwab,  in  cui  si  affermava  che  nessun  pro¬ 
gresso  essa  aveva  fatto,  nè  aveva  bisogno  di  fare, 
non  toglieva  che  ormai  il  problema  s’imponesse 
all’attenzione  di  tutti  e  potesse  suggerire  soluzioni 
molto  diverse. 

Di  questa  diffusione  del  kantismo  ci  si  forme¬ 
rebbe  un’idea  molto  inadeguata  se,  sulla  traccia 
delle  storie  tradizionali  della  filosofia,  se  ne  restrin¬ 
gesse  il  significato  alla  formazione  di  una  scuola  di 
tipo  wolfiano,  che  da  Beinhold  a  Aenesidemus- 
Schulze,  a  Maimon,  a  Beek,  a  Fichte,  fino  a  Hegel, 
si  espande  progressivamente  per  giri  concentrici 
sempre  più  ampi,  ma  chiusi  in  una  rarefatta  atmo¬ 
sfera  speculativa.  Per  questa  via,  ci  si  preclude  ogni 
intelligenza  del  senso  più  intimo  della  filosofia  post¬ 
kantiana,  il  cui  progresso  è  condizionato  non  sol¬ 
tanto  da  un  perfezionamento  formale  della  tecnica 
del  Criticismo,  ma  anche,  e  più  specialmente,  da 


1  C.  L.  Beinhold,  Terau^h  einer  neutn  Theorie  dea  menachl, 
TorateìJvnpsvermoffen,  1789,  p.  12 
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una  trasformazione  profonda  del  contenuto  di  vita 
e  di  pensiero  che  il  fermento  della  critica  ha  pro¬ 
dotto,  permeando  di  sè  tutto  lo  spirito  tedesco. 
Reinhold  e  Aenesidemus  possono  bensì  spiegarci 
alcuni  atteggiamenti  iniziali  di  Fichte,  ma  1  ’  intui¬ 
zione  fichtiana  ^  nella  sua  pienezza  presuppone  un 
orientamento  nuovo  della  coscienza,  non  solo  specu¬ 
lativa,  ma  anche  pratica,  artistica,  religiosa,  in  cui 
si  rivela  l’ influsso  più  mediato  e  insieme  più  potente 
del  Criticismo.  Questa  diffusione  in  ampiezza  e  in 
profondità  della  filosofia  kantiana  sorpassa  di  gran 
lunga  per  importanza  storica  quella  che  si  effettua 
lungo  la  linea  della  successione  dinastica  dei  sistemi  : 
essa  è  rafiBgurabile  a  una  vera  e  propria  rivoluzione, 
attraverso  la  quale  lo  spirito  tedesco  si  scuote  dal 
suo  secolare  torpore,  rotto  qua  e  là  da  tentativi 
sporadici  e  isolati  di  risveglio,  per  giungere  in  breve 
tempo  a  una  piena  coscienza  di  sè  e  della  sua  mis¬ 
sione.  Nel  corso  di  due  sole  generazioni  (tra  il  1770 
e  il  1830,  a  un  dipresso)  si  compie  una  delle  più 
prodigiose  rinascite  che  la  storia  ricordi,  paragona¬ 
bile  per  la  potenza  dei  suoi  effetti  solo  a  quella  dello 
spirito  greco  dell’età  di  Pericle;  e  questa  rinascita 
è  attravereata  dalla  viva  corrente  della  filosofia 
critica. 

V’è  ragione  perciò  di  distinguere,  nello  studio 
dell’età  post-kantiana,  uno  sviluppo  nella  propaga¬ 
zione  tecnica  e  scolastica  del  Criticismo  da  un  pro¬ 
cesso  di  fecondazione  di  tutto  lo  spirito  tedesco  per 
mezzo  di  esso.  L’uno  ha  per  esponenti  uomini  come 
Reinhold,  Aenesidemus,  Maimon;  l’altro,  uomini 
come  Herder,  Goethe,  Schiller,  Humboldt.  I  due 


1  Oitiamo  Pichte  solo  a  modo  di  esempio;  lo  stesso  potremmo 
dire  di  Schelling  o  di  Hegel. 
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aspetti  del  kantismo  si  unificano  in  Fielite,  in  Schel¬ 
ling,  in  Hegel;  ma  anche  per  costoro  giova  tenerli 
idealmente  distinti,  per  non  incorrere  nella  facile 
illusione  di  attribuire  a  un  formale  progresso  meto¬ 
dico  la  capacità  di  creare  un  contenuto  di  pensiero 
che  invece  è  attinto  alle  fonti  della  vita  e  della 
cultura  tedesca.  Considerando  con  questa  riserva  la 
filosofia  dei  grandi  post-kantiani,  essa  ci  apparirà 
forse  meno  originale,  ma  anche  meno  arbitraria;  e 
i  momenti  della  sua  dialettica  perderanno  il  valore 
di  atti  creativi  dal  nulla  o  di  costruzioni  apriori, 
ma  in  compenso  acquisteranno  il  significato  di  sforzi 
potenti  per  disciplinare  con  un  nuovo  e  appropriato 
strumento  logico  un  contenuto  ribelle  di  vita  e  di 
esperienza  storica. 

Ma,  se  è  facile  impresa  tracciare  lo  schema  del 
criticismo  scolastico  e  professionale,  molto  difScile 
è  invece  quella  di  rintracciare  la  filosofia  latente  o 
appena  esordiente  dei  laici  e  di  riconnetterla  alle 
fonti  kantiane.  Essa  parla  un  linguaggio  diverso, 
s  ’  interessa  di  problemi  che  sembrano  estranei  o 
remoti,  spesso  ostenta  indifferenza  o  fastidio  verso 
l’astniso  tecnicismo  filosofico,  e  talvolta  anzi  pole¬ 
mizza  vivacemente  con  lo  stesso  Kant.  Eppure,  il 
demone  kantiano  si  agita  in  essa  a  sua  insaputa  e 
ne  volge  l’attività  verso  una  meta  che  da  sola  non 
.sarebbe  riuscita  a  intrawedere.  Scoprire  questi  me¬ 
diati  influssi  del  Criticismo,  intendere  come  le  ma¬ 
nifestazioni  più  spontanee  e  disparate  della  vita 
artistica,  religiosa,  scientifica,  morale,  prendano  l’im¬ 
pronta  di  esso  e  confluiscano  verso  una  comune  meta 
speculativa,  significa  penetrar  nell’intimo  dell’età 
post-kantiana. 

Per  stringere  più  da  vicino  il  nostro  tema,  co¬ 
minciamo  col  chiederci:  che  cosa  hanno  inteso  di 
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Kant  i  contemporanei  ?  in  che  cosa  hanno  consentito 
con  lui,  come  con  un  interprete  verace  della  loro 
anima  ?  o  hanno  dissentito  da  lui,  come  da  un  men¬ 
tore  molesto  0  da  un  critico  contro-corrente?  Se 
ascoltiamo  le  voci  più  autorevoli  di  quel  tempo,  pare 
che  i  dissensi  prevalgano  di  gran  lunga  sui  con¬ 
sensi.  Hamann,  che  era  suo  concittadino  e  amico, 
e  che  impersonava  in  fonne  bizzarre  e  scontrose  le 
nascenti  tendenze  irrazionalistiche,  gli  rimproverava 
l’eccessivo  razionalismo  e  apriorismo  e  «purismo», 
contrapponendo  alla  sua  Critica  una  Metacritica, 
che  subordinava  la  sintesi  concettuale  dell’intelletto 
alla  sintesi  più  originaria  del  linguaggio.  Herder, 
che  era  stato  suo  scolaro,  ripudiava  tutti  i  dualismi, 
della  sensibilità  e  dell’  intelletto,  delle  inclinazioni 
e  della  ragion  pratica,  del  contenuto  e  della  forma, 
della  natura  e  della  storia,  sforzandosi  di  rifonderli 
in  unità.  Jaeobi  avvertiva  il  disagio  della  posizione 
critica,  sembrandogli  che  questa  esigesse  una  cosa 
in  sè  per  giustificare  il  fenomeno,  e  intanto  la  l’en- 
desse  incompatibile  con  esso  :  «  si  che  senza  quel 
presupposto  non  è  possibile  entrare  nel  sistema  e 
con  quello  non  ci  si  può'  restare  ».  Schiller  trovava 
troppo  monastica'  (zv,  monchisch)  l’etica  Icantiana  e 
vagheggiava  un ’«  anima  bella  »  capace  di  realizzare 
il  bene  per  un  ’  inclinazione  spontanea  e  senza  in¬ 
terna  costrizione.  Goethe  ripugnava  col  secco  sche¬ 
matismo  matematico  e  newtoniano  della  concezione 
della  natura,  emergente  dalla  Critica  della  Ragion 
pura  e  poneva  il  suo  naturalismo  sotto  il  patronato 
filosofico  di  Spinoza.  Di  gran  lunga  più  astiose  e 
violente  erano  poi  le  opposizioni  dei  nemici  dichia¬ 
rati  del  Criticismo  —  filosofi  popolari,  wolfiani,  illu¬ 
ministi  —  pei  quali  Kant  era  un  sofista  moderno,  un 
sovvertitore  della  ragione,  uno  scettico. 
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Ma  non  bisogna  lasciarsi  ingannare  da  queste 
manifestazioni  di  animosità  e  d ’  incomprensione, 
che  spesso  celavano  una  dissimulate  ansia  di  ade¬ 
rire  e  d’ intendere.  La  novità  della  filosofia  kantiana 
turbava  abitudini  mentali  troppo  inveterate,  e  do¬ 
veva  suscitare  perciò  reazioni  inevitabili  ;  ma  intento 
essa  agiva  e  fecondava  le  menti  attraverso  questi 
stessi  contrasti,  imponendo  agli  avversari  il  proprio 
punto  di  vista  e  i  propri  problemi,  anche  se  le  solu¬ 
zioni  erano  diverse.  Così  la  Metecritica  di  Hamann 
era,  a  modo  suo,  una  Critica,  avente  un  oggetto  di 
struttura  più  irrazionale,  ma  tendente  a  discipli- 
Yiarlo  e  a  stringerlo  nei  suoi  nessi.  B  Jacobi  sentiva 
intrecciarsi  nella  mente  i  motivi  di  dissenso  e  di 
consenso,  a  tal  punto,  da  scrivere  a  Kant  che,  mal¬ 
grado  le  difiPerenze  rispettive,  i  risultati  da  una  parte 
e  dall’altra  s’accordavano  quasi  in  tutto’.  Anche 
Herder,  lo  scolaro  più  corrivo  contro  il  vecchio 
maestro,  a  cui  non  riusciva  a  perdonare  un  duro 
giudizio  delle  sue  Idee  sulla  filosofia  della  storia 
dell’umanità,  riecheggiava  le  Critiche  kantiane,  nella 
Metacritica  e  nella  Kalligone,  mostrandosi  passivo 
imitatore  pur  nell’opposizione  più  puntuale  e  pe¬ 
tulante.  E  Schiller,  interrompendo  la  sua  attività 
poetica,  si  dedicava  allo  studio  della  nuova  filosofia 
e  scriveva  a  Korner  nel  1791  :  «  Tu  non  indovini 
chi  sto  leggendo  e  studiando!  Kant.  La  sua  Critica 
del  O'udizio  mi  seduce  per  la  ricchezza  e  la  lumi¬ 
nosità  del  suo  contenuto  e  mi  ha  ispirato  il  più 
gran  desiderio  di  entrare  a  poco  a  poco  nella  sua 
filosofia  »  Col  lavoro  assiduo  di  alcuni  anni,  egli 


1  Jacobi,  lett.  a  Kant  del  16  nov.  1789  (in  Ifcrfce,  1812,  voi.  Ili, 
p.  532. 

2  Briefwtcìiitél  SchQleT-Eómer 
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doveva  riuscire  nell’  intento  e  diventare  uno  degl’iu- 
tei’preti  e  dei  promotori  più  geniali  del  Criticismo. 
Goethe  infine,  il  temperamento  più  ostile  al  tecni¬ 
cismo  e  allo  scolasticismo  filosofico,  era  conquistato 
di  colpo  dalla  Critica  del  Giudizio,  in  cui  vedevai 
comporsi  armonicamente  le  due  tendenze  fondamen¬ 
tali  del  suo  spirito,  l’una  verso  l’arte,  l’altra  verso 
lo  studio  della  natura  organica.  E  rievocando, 
quaud’era  già  vecchio  e  carico  di  gloria,  quel  suo 
periodo  di  fervore  filosofico,  limitato  nel  tempo,  ma 
durevole  negli  effetti,  si  rammaricava  che  la  sua 
esistenza  fosse  passata  inavvertita  al  grande  con¬ 
temporaneo 

Ma  tutto  ciò  non  è  che  storia  aneddotica  ed 
esterna  della  diffusione  del  kantismo  e  delle  rea¬ 
zioni  che  esso  ha  su.scitato  nel  mondo  tedesco  fin 
dal  suo  primo  apparire.  Esaminando  il  problema 
più  dall’interno,  è  possibile  scoprire  ragioni  più 
profonde  di  quei  dissensi  e  di  quei  consensi.  Negli 
ultimi  decenni  del  secolo  XVIII  la  cultura  germa¬ 
nica  è  attraversata  da  impetuose  correnti  irraziona¬ 
listiche,  che  hanno  la  loro  insegna  comune  nello 
Sturm  und  Drang.  Noi  ci  riserbiamo  di  studiare  tra 
breve  le  manifestazioni  di  questo  movimento  che 
più  da  vicino  interessano  la  storia  del  pensiero  ;  ma 
possiamo  notare  fin  d’ora  che  la  posizione  del  kan¬ 
tismo  di  fronte  ad  esse  ha  un  carattere  molto  pe¬ 
culiare.  L’ irrazionalismo  dello  Sturm  und  Drang 
è  in  piena  ed  aperta  antitesi  col  razionalismo  della 
filosofia  popolare  e  illuministica;  ma  con  quello 
kantiano  ha  segrete  affinità,  pur  tra  visibili  con- 


1  Eoksbmann,  Colloqui  col  Ooethe  (tr.  hai.).  I.  P*  248.  Nessuna 
citazione  di  Goethe  si  trova  nelle  opere  kantiane.  La  Critica  del  Giur 
dizio,  volendo  ricordare  un  genio  artistico  moderno  da  porre  accanto 
ad  Omero,  fa  il  nome  di  Wielaudl 
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trasti.  Kant  è  un  fautore  e  insieme  un  critico  della 
ragione  ;  egli  riconosce  1  ’  irrazionalità  dei  dati  sen¬ 
sibili  ai  quali  s’innesta  il  lavoro  razionale;  egli 
arresta  gli  slanci  più  ambiziosi  della  ragione  verso 
le  remote  zone  del  soprasensibile,  velando  di  mi¬ 
stero  le  vette  eccelse  non  meno  degli  abissi  profondi 
tra  cui  si  svolge  resistenza  umana.  Secondo  la  let¬ 
tera  della  Critica,  sembra  che  egli  voglia  mantenere 

10  spirito  in  questa  regione  intermedia  e  temperata, 
dove  alla  cautela  discorsiva  dell’intelletto  fa  riscon¬ 
tro  la  mediocrità  delle  apparenze  e  dei  nessi  feno¬ 
menici;  e  nondimeno,  per  quell’ ironia  che,  come 
Goethe  notava,  pervade  tutta  la  sua  opera,  egli 
traccia  gli  angusti  confini  del  suo  mondo,  per  sor¬ 
passarli  e  per  provare  l’ansia  e  il  presentimento 
dell’al  di  là.  I  suoi  fenomeni  richiamano  continua¬ 
mente  i  noumeni,  non  solo  dagli  estremi  punti 
periferici  della  loro  sfera,  ma  anche  dal  centro  del- 
1  ’attività  soggettiva  che  li  fonda  ;  il  suo  intelletto 
scientifico  (Verstand),  che  dovrebbe  appagare  tutto 

11  bisogno  conoscitivo  dello  spirito,  è  abbagliato  dal 
miraggio,  ingannatore  ma  luminoso,  della  ragione 
(Vernunft),  le  cui  idee  aprono  dei  vividi  squarci  nel 
vietato  regno  dell’assoluto  e  si  sforzano  di  abbrac¬ 
ciare  valori  e  fini,  che  danno  all’anima  umana  il 
presentimento  della  sua  vera  patria,  assai  meglio 
delle  labili  apparenze  tra  le  quali  è  costretta  a  vi¬ 
vere.  E  da  questo  stesso  mondo  di  ombre  emergono 
volta  a  volta  figure  più  consistenti,  di  ben  diversa 
origine  e  tempra,  come  quella  dell  ’«  esistenza  »,  che 
sfugge  a  ogni  determinazione  concettuale  e  s’im¬ 
pone  a  titolo  di  «  posizione  »  irriducibile  all  ’analisi 
dell’intelletto,  o  quella  del  male  radicale,  che  rivela 
un  oscuro  e  insondabile  fato  peccaminoso,  o  quella 
del  genio  artistico,  unico  creatore  in  un  regno  di 
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creature,  aneli ’esso  rifuggente  da  ogni  misura  intel¬ 
lettualistica.  C’  è  in  queste  emergenze  qualche  tratto 
dello  spirito  dello  Sturm  und  Drang  che  urge  in 
Kant  e  che,  per  venire  alla  luce,  rompe  le  ben  com¬ 
poste  strutture  intellettuali  della  sua  mente  ;  sembra 
che  il  nuovo  Faust  evochi  anche  lui  la  voce  pro¬ 
fonda  dello  Spirito  della  terra.  Ma,  a  differenza  dal 
Faust  goethiano,  che  simboleggia  l’anima  della  ge¬ 
nerazione  irrazionalistica  che  1  ’  ha  espresso,  Kant 
non  si  fa  spregiatore  della  scienza  e  della  ragione; 
anzi  si  sforza  di  piegare  a  una  disciplina  razionale 
quelle  oscure  e  potenti  forze.  Siffatto  intreccio  di 
opposti  temi  esercita  sui  contemporanei  una  potente 
suggestione:  essi  si  sentono  attratti  e  respinti,  vi  si 
riconoscono  e  disconoscono  a  un  tempo;  ma,  ciò 
eh’ è  essenziale,  non  lo  sentono  estraneo  e  indiffe¬ 
rente  al  proprio  spirito.  Anche  nel  loro  irraziona¬ 
lismo  si  fu  strada  un  impulso  verso  la  razionalità, 
verso  una  disciplina  diversa  da  quella  che  il  piatto 
intellettualismo  illuministico  aveva  creato,  e  la  cui 
legge  è  adombrata  già  dalla  distinzione  kantiana 
di  una  ragione  dialettica,  procedente  per  contrasti, 
da  un  intelletto  analitico  e  discorsivo. 

L’ostilità  degl’  irrazionalisti  verso  l’ intelletto  de¬ 
riva  da  ciò,  che  questo  uccide  e  seziona  quel  che 
è  vivo  ed  organico,  e,  nell  ’  incapacità  di  dominarlo 
dal  centro,  lo  circuisce  e'  lo  misura  dall’esterno. 
Essi  avvertono  oscuramente  che  la  vita,  in  tutte  le 
sue  formazioni,  non  può  seguire  una  legge  così 
estrinseca.  Non  la  vita  del  linguaggio,  che  erompe 
dalla  spontaneità  dello  spirito,  ignara  delle  conven¬ 
zioni  grammaticali  che  l’ intelletto  vorrebbe  imporle; 
non  la  vita  dell’arte,  che  risulta  non  da  sapienti 
composizioni  e  trasposizioni  d’immagini  e  di  senti¬ 
menti,  ma  da  una  fusione  di  getto,  che  esige  un 
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potere  veramente  creativo;  non  la  vita  stessa  della 
natura,  che  non  è  una  risultante  meccanica  di 
morte  materie,  ma  una  forza  operante  dal  centro, 
che  con  un  magico  tocco  vivifica  la  stessa  materia 
di  cui  si  nutre.  La  vita  è  per  essi  la  grande  istanza 
irrazionalistica  o  anti-intellettualistica  da  opporre  ai 
fautori  del  sano  intelletto  umano.  Ma,  anche  sotto 
questo  aspetto,  la  posizione  di  I^ant  li  sconcerta 
attraendoli  e  respingendoli  nello  stesso  tempo.  Kant 
è  un  codificatore  delle  leggi  dell  ’  intelletto,  un  rigido 
seguace  della  moderna  scienza  meccanica  della  na¬ 
tura;  ma  è  anche  colui  che  ha  scoperto  un  proce¬ 
dimento  sintetico  della  mente,  che  scaturisce  dalla 
spontaneità  insondabile  dello  spirito.  Non  v’è  una 
evidente  sproporzione  tra  la  creatività  di  questa 
sintesi  e  le  applicazioni  ch’egli  ne  fa  al  limitato 
dominio  deU’  intelletto  ?  Non  v’è  modo  di  estenderne 
il  raggio  di  azione  in  altri  campi  più  appropriati, 
dove  alla  sua  potenza  formale  fa  riscontro  un  con¬ 
tenuto  più  fluido  e  malleabile,  che  si  lascia  facil¬ 
mente  modellare  f  Quell  ’  immaginazione  produttiva 
che  Kant  usa  come  strumento  o  tramite  della  sin¬ 
tesi  scientifica,  e  che  s’isterilisce  nella  composizione 
di  aridi  e  rigidi  schemi  temporali,  non  avrebbe  un 
miglior  uso  nella  creazione  artistica,  dove  tutto  un 
mondo  d  immagini  o  di  forme  ne  attesta  la  produt- 
tiv  tà  infinita?  Queste  possibili  estensioni  o  trasposi¬ 
zioni  delle  scoperte  kantiane  appaiono  estremamente 
suggestive  ai  contemporanei  ;  essi  imparano  a  rico¬ 
noscere  nella  sintesi  apriori  il  principio  formale  che 
i6gge  tutta  la  vita  dello  spirito  e  che  consente  di 
svolgerne  dall’  interno  la  latente  ricchezza.  Un  poeta 
come  Goethe  poteva  dire  di  essa  che,  appena  co¬ 
nosciuta,  già  gli  era  apparsa  familiare  :  «  in  tutta  la 
mia  vita  — egli  notava  —  poetando,  osservando,  io 
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ho  proceduto  sinteticamente,  per  poi  passare  di 
nuovo  all’analisi;  sistole  e  diastole  dello  spirito  non 
le  ho  mai  separate  »  La  sintesi  apriori  esprime 
appunto  il  ritmo  vitale  dell’attività  dello  spirito; 
essa  ne  compone  dinamicamente  i  due  opposti  aspetti  ; 
la  fecondità  infinita  e  la  finitezza  delle  manifesta¬ 
zioni,  facendo  di  questa  1  ’esplicazione  graduale  e  pro¬ 
gressiva  di  quella. 

.Ma  v’è  ancora  nell’ irrazionalismo  un’esigenza 
metafiéiea  a  cui  la  filosofia  kantiana  sembra,  e  sotto 
certi  aspetti  è,  recisamente  ostile.  Esso  vuole  conqui¬ 
stare  con  la  fede,  con  la  rivelazione,  con  l’ intuizione 
immediata,  il  senso  unitario  e  totale  delle  cose 
—  sia  che  lo  chiami  col  nome  tradizionale  di  Dio, 
sia  che  lo  designi  col  nome  nuovo  di  Uno-Tutto. 
A  questo  sentimento  della  totalità  cosmica  Kant  op¬ 
pone  che  il  mondo  come  un  tutto  è  un  miraggio 
della  ragione  o  che  le  sintesi  dell’esperienza  sono 
necessariamente  parziali  e  graduali.  Tuttavia  egli 
stesso  h.a,  nella  Critica  del  GiiuUzio,  fatto  intrawe- 
dere  la  possibilità  di  una  maniera  diversa  di  pen¬ 
sare  che  va  dal  tutto  alle  parti,  seguendo  il  proce¬ 
dimento  di  specificazione  e  di  determinazione  di 
cui  si  avvale  la  natura  organica  nel  trarre  alla  luce 
i  suoi  prodotti.  Liberata  dalle  restrizioni  e  dalle 
cautele  di  cui  Kant  l’avvolge,  non  potrebbe  questa 
forma  di  giudizio  appropriarsi  a‘  una  visione  gene¬ 
tica  del  cosmo?  Non  potrebbe  l’oscuro  Noiuneno 
che  si  sottende  alle  manifestazioni  fenomeniche  in¬ 
tendersi  come  una  Natura  generatrice,  la  cui  infinita 
fecondità  non  si  esaurisce  in  nessun  complesso  di 
produzioni  finite,  e  che  perciò  le  sviluppa  in  serie 


I  Gosths,  Wcrke  (ed.  della  Ooldne  Klassiker  Bibliotck),  rolumo 
XXXVIII:  Einufirliunn  der  nevrn  PhUosopfiie,  p.  88. 
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indefinite,  qnasi  per  pareggiare  l’effetto  alla  causa? 
Suggestioni  spinoziane  rendono  questa  interpreta¬ 
zione  plausibile.  V’è  però  di  mezzo  una  difficoltà 
grave  :  che  per  Spinoza  è  la  sostanza  stessa  che  si 
manifesta  attravereo  gli  attributi  e  i  modi;  per 
Kant  invece  non  è  il  Noumeno  che  direttamente  si 
fenomenizza;  ma  interviene  un  terzo  termine,  lo 
spirito  umano,  pel  cui  tramite  la  rivelazione  si  com¬ 
pie.  E  allora,  o  lo  spirito  umano  deve  avocare  a  sè 
tutta  la  realtà  noumenica  e  farsi  centro  dell  'universo  ; 
0  restando  quel  centro  distinto  dall’uomo,  lo  spirito 
umano  non  ha  altra  funzione  che  di  creare,  con  le 
sue  forme,  una  mobile  immagine  dell’assoluto  e 
dell’eterno,  una  rifrazione  illusoria  della  luce  immu- 
tevole  e  indivisibile  diffu.sa  egualmente  nel  cosmo. 
Sono  le  due  grandi  alternative  che  1’  incontro  di 
Kant  con  Spinoza  suggerisce  al  pensiero  post-kan¬ 
tiano  e  che  hanno  la  loro  pereonificazione  più  com¬ 
piuta  in  Fichte  e  in  Schelling.  Ma  que.sti  due  filosofi 
sono,  non  tanto  i  creatori,  quanto  gli  esponenti  del- 
l 'antitesi  che  attraversa  tutta  la  vita  speculativa  del 
loro  tempo.  Individualismo  e  panteismo,  soggetti¬ 
vismo  e  oggettivismo,  sono  i  due  poli  tra  cui  oscilla 
l 'attività  mentale,  spesso  nell  ’  interno  di  uno  stesso 
pensatore,  suscitando  crisi  e  reazioni  profonde,  che, 
dal  centro  della  speculazione  pura,  s’ irradiano  poi 
per  tutti  i  rami  dell’operosità  umana,  artistica,  reli¬ 
giosa,  morale,  scientifica,  storiografica. 

Un  altro  aspetto  della  filosofia  kantiana  che  più 
fortemente  doveva  tui’bare  le  esigenze  unitarie  della 
generazione  a  cui  s’ indirizzava,  era  l’ interno  dissidio 
delle  sue  forme  spirituali,  spesso  culminante  in  aperte 
antitesi  e  in  dualismi  insanabili.  Sensibilità  e  intel¬ 
letto,  intelletto  e  ragione,  ragione  teoretica  e  ragion 
pratica,  inclinazione  e  dovere,  fenomeno  e  noumeno. 
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giudizio  determinante  e  giudizio  riflettente,  natura 
e  spirito  :  queste  e  numerose  altre  coppie  si  urtavano 
continuamente  e  di  nuovo  si  ricomponevano  nelle 
tre  Critiche  kantiane.  Sembrava  quasi  che  Kant  non 
sapesse  o  potesse  muoversi  senza  crearsi  impedi¬ 
menti  per  sorpassarli,  con  l’immancabile  effetto  di 
ritardare  e  d  ’  impacciare  il  suo  moto.  A  questo  gusto 
delle  dicotomie  e  dei  contrasti,  Herder  giustamente 
opponeva  :  «  come  procede  altrimenti  la  natura  !  An¬ 
eli 'essa  ama  la  di%ùsione  e  l’opposizione;  ma  i  suoi 
colori  si  fondono  l’uno  nell’altro,  le  sue  antifonie 
s’intrecciano,  le  sue  opposizioni  si  mediano.  Un 
filo  sottile  connette  insieme  la  sensazione  più  oscura 
col  più  luminoso  atto  dell’intelligenza;  uno  stesso 
lavoro  di  assimilazione,  di  appropriazione,  di  rico¬ 
noscimento,  coinvolge  e  accomuna  tutte  le  forze 
dell’attività  conoscitiva  »  Il  rimprovero  di  Herder, 
formalmente  giusto,  trascura  però  un  dato  di  fatto 
importante.  Chi  si  sforza  di  pensare  da  un  punto 
di  vista  troppo  armonistico  e  irenico  il  concoi'so 
delle  grandi  forze  cosmiche,  lasciandone  in  ombra 
l’aspetto  antinomico,  rischia  di  togliere  ogni  rilievo 
alle  cose  e  di  trovarsi  davanti  un  quadro  appiattito 
e  uniforme.  È  un  rischio  a  cui  lo  stesso  Herder  non 
riusciva  a  sottrarei  quando,  nelle  sue  Idee,  tentava 
di  tracciare  un  disegno  dell’evoluzione  cosmica,  po¬ 
nendo  in  una  continuità  ininterrotta  le  opere  della 
natura  e  quelle  dello  spirito.  L ’antinomismo  kantiano 
invece,  anche  se  pecca  per  il  vizio  opposto  di  non 
riuscire  a  trovare  il  punto  di  giuntura  dei  contrari 
0  di  mediazione  dei  dualismi,  ha  il  pregio  di  segna- 


1  Hssheb,  Etne  Atfitakritik  zur  Kritik  der  reinen  Vernun/t  (ro- 
lume  XXI  dello  Opp.,  ed.  Suphan,  1878),  p.  816. 
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lare  lo  sdoppiamento  e  la  polarità  delle  forze  in 
gioco,  che  sono  il  presupposto  necessario  di  ogni 
sintesi.  In  esso  i  contemporanei  hanno  trovato  una 
bene  attrezzata  palestra  per  lo  sviluppo  dell’attività 
dialettica  della  loro  mente. 

I  tempi  erano  più  che  mai  propizi  a  queste  eser¬ 
citazioni.  Le  scienze  della  natura,  con  le  recenti 
scoperte  nei  campi  dell’elettricità,  del  magnetismo, 
del  chimismo,  del  galvanismo,  ecc.,  venivano  esse 
stesse  incontro  alle  esigenze  dialettiche  del  pensiero, 
offrendo  numerose  coppie  di  forze  polarizzate  da 
rifondere  in  vaste  sintesi  organiche.  Anche  nell’  ipo¬ 
tesi  più  accetta  alla  speculazione  post-kantiana,  di 
una  continuità  tra  il  mondo  della  natura  e  quello 
dello  spirito,  tale  continuità  non  avrebbe  mai  più 
potuto  seguir  la  legge  leibniziaua  delle  variazioni 
insensibili,  ma  avrebbe  dovuto  esplicarsi  secondo  la 
legge  nuova  dell’interno  ritmo  dialettico. 

D  ’altra  parte,  alle  nascenti  scienze  storiche  offriva 
opportunità  non  minori  lo  stesso  abito  di  concepire 
il  movimento  delle  cose  come  effetto  di  contrasti  c 
di  lotte.  Anche  qui,  le  esperienze  rivoluzionarie 
smentivano  il  facile  ottimismo  di  un  progresso  con¬ 
tinuo  e  lineare,  in  una  direzione  irriversibile,  e  ad¬ 
ditavano  un  cammino  molto  più  complesso  e  me¬ 
diato,  fatto  d  ’  involuzioni  e  di  ritorni  apparenti,  come 
momenti  necessari  di  evoluzioni  e  di  progressi,  attra¬ 
versato  da  passaggi  bruschi  da  tesi  ad  antitesi, 
come  per  creare  la  solida  impalcatura  di  una  via 
mediana.  Di  queste  complicazioni  del  movimento 
storico  dava  già  un  tempestivo  esempio  la  polemica 
tra  Herder  e  Kant,  a  proposito  delle  Idee  per  una 
filosofia  della  storia  dell’umanità,  dove  Herder  accen¬ 
tuava,  leibnizianamente,  il  carattere  quasi  naturale 
della  civilizzazione,  mediante  1’ innesto  dell’attività 
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umana  in  un’organizzazione  di  vita  cosmica  già  pre¬ 
disposta  e  indirizzata  da  una  materna  e  provvida 
Natura  ;  Kant  invece  poneva  in  rilievo  la  lotta  tenace 
contro  la  Natura,  a  cominciar  dalla  propria,  che 
l’uomo  deve  sostenere,  per  affermare  un  durevole 
primato  dello  spirito.  Avevano  ragione  e  torto  l’uno 
e  l’altro;  o  meglio,  per  aver  veramente  ragione,  la 
tesi  herderiana  doveva  includere  e  assimilare  l’an¬ 
titesi  kantiana. 

Son  questi  i  primi  e  più  vivaci  scontri  della  filo¬ 
sofia  di  Kant  con  lo  spirito  tedesco  contemporaneo  ; 
nelle  pagine  seguenti,  i  pochi  e  sommari  cenni  che 
abbiamo  premesso  si  verranno  precisando  e  svol¬ 
gendo,  a  misura  che  i  punti  di  contatto  si  faranno 
più  numerosi. 


2.  Lo  Sttjem  und  Drang.' —  Tra  il  1770  e  il  1780 
si  è  prodotto  in  Germania  un  movimento  di  cultura 
torbido  e  impetuoso,  che,  dal  titolo  di  un  dramma 
di  quel  tempo,  ha  preso  nome  di  Sturm  und  Drang 
(tempesta  e  assalto).  Esso  ha  im  carattere  filosofico 
soltanto  implicito  e  mediato,  come  una  ribellione 
contro  l’Illuminismo  allora  dominante.  È  una  esplo¬ 
sione  incoinposta  di  oscure  forze  vitali,  d’indiscipli¬ 
nata  passionalità,  d  ’  incoerente  irrazionalismo,  che 
tende  a  sovvertire  gli  ordinamenti  artistici,  religiosi, 
scientifici,  sociali,  istituiti  dal  «  sano  intelletto  uma¬ 
no  ».  Gli  storici  lo  considerano  come  una  tempestiva 
e  immatura  espressione  germanica  della  rivoluzione 
francese;  ma,  mentre  quest 'ultima  portava  al  loro 
drammatico  epilogo  le  idee  dell’ Illuminismo,  lo 
Sturm,  con  la  sua  passione  anti-illuministica,  è  piut¬ 
tosto  una  reazione  anticipata  contro  la  rivoluzione, 
una  riscossa  dello  spirito  schiettamente  tedesco  dal 
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dominio  della  cultura  e  della  civiltà  francese.  I  suoi 
prodromi  letterari  sono  da  ricercare  negli  accesi 
entusiasmi  suscitati  dalLa  poesia  di  Klopstock  e  di 
Ossian,  nella  spontanea  fioritura  o  rifioritura  di 
canti  popolari,  nella  crescente  ammirazione  per  il 
genio  di  Shakespeare  e  nel  corrispondente  odio  verso 
r  intellettualizzata  tragedia  francese  di  CorneUle  e 
di  Voltaire.  Questi  spontanei  e  sporadici  impulsi 
hanno  poi  acquistato  forza  e  direzione  più  unitaria, 
in  seguito  all  ’  irruzione  di  Rousseau  nella  cultura 
germanica.  Quivi  la  formula  del  «  ritorno  alla  na¬ 
tura  »  è  stata  presa  in  tutta  la  sua  serietà,  e  perciò 
anche  in  tutta  la  sua  flagrante  contraddizione,  di 
una  cultura  dell ’anti-cultura.  Sono  per  la  maggior 
parte  letterati  quelli  che  reagiscono  contro  il  costume 
letterario,  e  che  vagheggiano  forme  primitive  di 
vita,  rozze  e  selvagge,  individualità  umane  potenti 
che  rompono  i  vincoli  delle  leggi  e  delle  conven¬ 
zioni  fatte  per  la  plebe  filistea,  genialità  creative 
che  travolgono  inveterate  tradizioni.  Le  figure  del¬ 
l’uomo  di  natura,  del  titano,  del  superuomo  hanno 
avuto  nello  Sturm  le  loro  prime  espressioni  o  tra¬ 
duzioni  moderne. 

Questa  origine  letteraria  del  movimento  rivolu¬ 
zionario  è  stata  il  suo  naturale  freno  e  correttivo, 
che  gli  ha  impedito  di  cadere  negli  eccessi  della 
rivoluzione  politica  e  sociale.  Anche  quando  dalla 
letteratura  esso  tendeva  ad  influire  sulla  vita,  finiva 
sempre  col  dare  alla  vita  una  certa  inflessione  let¬ 
teraria,  sfogando  le  sue  aspirazioni  in  declamazioni 
concitate,  contro  Dio,  contro  la  società,  contro  le 
leggi,  e  appagandosi  di  sovvertimenti  verbali  che 
lasciavano  intatto  l’ordine  costituito.  I  mezzi  prin¬ 
cipali  con  cui  esso  si  è  espresso  sono  il  dramma  e 
il  romanzo,  due  generi  letterari  che  con  maggiore 
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aderenza  mimetizzano  la  vita,  dando  quasi  1  ’  illu¬ 
sione  di  ritrarla  dal  vero.  I  drammi  giovanili  di 
Seliiller,  i  romanzi  di  Jacobi,  il  Ooetz,  il  Werther 
e  il  Faunt  di  Goethe,  i  drammi  di  Klinger,  eec., 
sono  le  personificazioni  più  note  dello  spirito  di 
ribellione  che  agita  lo  Sturm  e  che  mira  a  fondare 
un  nuovo  dominio  della  passione,  della  forza.,  del- 
1  ’  incorrotta  natura. 

Si  cadrebbe  in  errore  a  voler  troppo  ravvicinare 
queste  manifestazioni  impetuose  alle  forme  più  pa¬ 
cate  e  stilizzate  del  Eomantìcismo.  Sono  bollori  gio¬ 
vanili,  che  procedono  sì  dallo  stesso  impulso  senti¬ 
mentale;  ma  bisognerà  che  l’ardore  si  smorzi,  che 
la  selvaggia  passione  si  plachi  e  si  veli  di  nostal¬ 
gia,  che  il  titanismo  ironizzi  se  stesso,  che  la  grezza 
natura  si  circondi  di  im  mistico  alone  soprannaturale, 
perchè  lo  Sturm  diventi  Kumanticismo.  Di  mezzo 
tra  l’uno  e  l’altro  c’  è  la  crisi  profonda  della  genera¬ 
zione  eh’  è  stata  investita  dallo  Sturm,  la  crisi  che  ha 
tratto  Herder,  Goethe,  Schiller,  a  negare  gl’  illimitati 
e  incomposti  impulsi  iniziali  della  loro  natura  e 
a  chiudersi  nella  finitezza  armonica  e  rasserenante 
dell’intuizione  umanistica  e  neoclassica.  Non  tutta 
1  ’energia  dell  ’  impetuoso  movimento  originario  potrà 
essere  durevolmente  imprigionata  dentro  questi  ar¬ 
gini;  molta  ne  defluirà  fuori,  ma,  secondo  l’ imma¬ 
gine  calzante  delle  acque  costrette  nei  bacini  mon¬ 
tani,  prenderà  forma  di  falda  compatta  e  ordinata 
nel  suo  moto.  Il  corso  storico  da  cui  emergerà  il  Ro¬ 
manticismo  è  simboleggiato  dalla  vicenda  stessa  nella 
quale  la  filosofia  romantica  raffigura  impegnato  il  suo 
protagonista,  l’Io  o  lo  Spirito:  un’attività  infinita 
che  si  nega,  definendosi  e  limitandosi;  ma,  poiché 
il  suo  empito  non  può  esser  contenuto  entro  quei 
confini,  li  sorpassa,  assumendo  diversa  forza  e  nuovo 
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ordinamento  per  il  fatto  stesso  di  averli  posti  e  su¬ 
perati. 

Definito  così,  sommariamente,  il  carattere  e  il  si¬ 
gnificato  storico  complessivo  dello  Sturm  und  Drang, 
sarà  opportuno  passare  a  una  più  stretta  precisazione 
dottrinale.  Poiché  esso  non  è  una  filosofia  nel  senso 
tecnico  della  parola,  ma  un  moto  passionale  di  vita, 
è  ozioso  chiedergli  un  corpus  organico  di  teorie;  vi 
si  possono  soltanto  rintracciare  alcuni  spunti  AÙvaci, 
ai  quali  danno  un  particolare  rilievo  filosofico,  da 
una  parte  gli  atteggiamenti  anti-illuministici,  dal¬ 
l’altra  le  suggestioni  roussoiane  degli  Stiirmer.  Al 
centro  della  visione  sta  un  sentimento  potente  della 
Natura:  non  la  natura  naturata,  dai  contorni  geo¬ 
metrici  ben  definiti,  dai  prodotti  classificati  intellet¬ 
tualisticamente,  ma  la  natura  naturante,  creatrice 
inesauribile,  senza  freno  nè  regola,  dispensatrice 
prodiga  di  vita  e  di  morte,  in  un  intreccio  che  non 
ha  altro  fine,  se  non  di  propagare  la  vita  anche 
attraverso  la  morte.  Il  suo  unico  attributo  è  ap¬ 
punto  questa  vitalità  infinita,  che  pervade  tutte  le 
cose  e  le  anima  dall’interno.  L’unità  cosmica  trae 
origine  da  questo  impulso  dal  centro  e  dal  pro¬ 
fondo,  e  non,  come  per  l’ Illuminismo,  da  un  disegno 
intenzionale  e  razionale,  che  domini  dall’alto  la 
distribuzione  e  la  coordinazione  armonica  delle 
parti.  Il  mondo  (Weltall)  non  è  una  costruzione 
architettonica,  ma  una  forza  generatrice  incessante, 
che  non  ha  preferenze  per  l’uno  o  per  l’altro  dei 
suoi  pi’odotti,  e  solo  rivela  una  più  stretta  affinità 
con  quelli  che  son  più  prossimi  alla  matrice  della 
generazione.  Così,  l’uomo  aderisce  a  quella  forza 
e  ne  coglie  il  segreto,  meglio  col  grido  primitivo 
della  passione,  che  non  con  la  voce  educata  della 
ragione,  fattasi  troppo  estranea  e  remota  dal  ma- 
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terno  richiamo  :  come  dice  pittorescamente  Hamaun, 
Dio  pretende  da  noi  non  dolori  di  testa,  ma  battiti 
di  polso 

La  figurazione  del  divino,  vista  alla  luee  delle 
considerazioni  precedenti,  prende  un  forte  rilievo 
panteistico.  Così  almeno  intuivano  il  loro  dio  il  gio¬ 
vane  Herder  e  il  giovane  Goethe;  ma  non  così  lo 
sentivano  Hamann,  Jacobi,  Lenz,  anch’essi  figli 
dello  Sturm.  In  un  movimento  tanto  caotico,  che 
trae  fuori  alla  rinfusa  tutto  ciò  che  ribolle  nella  tor¬ 
bida  anima  tedesca,  sarebbe  pretesa  eccessiva  voler 
rintracciare  una  compatta  unità  teologica  ;  vi  si  offre 
invece  una  varietà  incoercibile  di  vedute  panteistiche 
e  teistiche,  tutte  però  accomunate  da  un  ’  identica 
ostilità  contro  il  Dio-Ragione  dell’Illuminismo.  Non 
solo.il  dio  impersonale  o  sovrapersonale  di  Goethe, 
ma  anche  il  dio  personale  e  cristiano,  almeno  nel 
nome,  di  Hamaun  e  di  Jacobi,  si  rivestono  di  attri¬ 
buti  irrazionali  e  si  rivelano  direttamente  attraverso 
gl  ’  istinti  e  le  passioni  degli  uomini.  Il  concetto 
stesso  di  rivelazione  trapassa  solo  per  variazioni 
insensibili  dalla  visione  panteistica,  che  fa  del  mondo 
un’auto-rivelazione  di  Dio,  a  quella  teistica,  che  ne 
fa  un  mezzo  attraverso  cui  Dio  si  manifesta.  B  le 
forme  che  assume  la  religiosità  nei  due  casi  sono 
aneli 'esse  strettamente  congiunte:  come  v’è  un  tita¬ 
nismo  anticristiano,  che  esplode  neU  ’  invettiva  del 
Prometeo  goethiano  contro  Giove,  così  v’è  un  tita¬ 
nismo  cristiano,  fondato  sulla  fede  «  che  muove  le 
montagne  »,  e  impersonato  nel  santo,  nel  martire, 
nel  profeta.  Tale,  p.  es.,  il  titanismo  religioso  di  un 
Hamann  e  di  un  Lenz 

1  Optimus  Maximus  verlanot  von  uns  keinò  Eopfechmerze,  soii- 
dem  Pulsfichldge. 

2  C.  ORtJNANaEB,  La  crisi  etico-reliffiosa  deUo  Sturm  und  Drang 
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Al  centro  di  questa  visione  naturalistica  del 
mondo  sta  l’uomo,  anche  lui  potenza  naturale,  in 
cui,  ad  eccezione  della  radono,  tutte  le  facoltà 
appaiono  ingigantite.  L’uomo-natura  di  Rousseau 
aveva  ancora  troppa  polii  esse  francese,  al  confronto 
di  questo  figlio  delle  foreste  nordiche,  i  cui  creatori 
hanno  sentito  U  bisogno  di  coniare  per  lui  il  nome 
di  super-uomo  (Vebermensch)  Egli  ha  sensi  acuti, 
passioni  violente,  immaginazione  robusta,  sete  di 
potenza  e  di  dominio,  e  dove  un  ostacolo  si  oppone 
all’espansione  illimitata  della  sua  attività,  egli  lo 
affronta  fino  a  che  lo  travolge  o  è  travolto,  volendo 
piuttosto  esser  distrutto  che  rinunziare  alla  sua  indi¬ 
vidualità  prepotente.  Specialmente  i  freni  e  i  vin¬ 
coli  sociali  e  convenzionidi  gli  sono  in  odio:  nel- 
1  ’ainore  non  vuole  altro  limite,  se  non  quello  eh  ’  è 
dato  dalla  forza  stessa  della  passione,  e  rifiuta  o 
sprezza  i  nodi  legali,  fragili  schermi  umani  all  ’  im¬ 
peto  divino  che  lo  agita;  nella  conquista  non  ha 
altra  misura  che  i  suoi  bisogni  e  la  sua  potenza  di 
appagarli,  e  irride  il  moralismo  filisteo,  che  vorrebbe 
contenerlo  nei  limiti  della  giustizia  e  del  rispetto 
dei  diritti  altrui;  perfino  nella  religione,  egli  non 
può  pregare  senza  maledire,  ed  è  un  ribelle  contro 
Dio,  per  la  stessa  ansia  di  compendiare  in  sè  tutto 
il  divino. 

Fortunatamente  pei  tempi  dei  quali  parliamo, 
quest’uomo  non  è  vissuto  che  nella  letteratura,  ispi¬ 
rando  un’arte  in  gran  parte  stucchevole  per  la  sua 
eccessiva  turgidezza,  pei  suoi  movimenti  di.sordinati 
e  incomposti,  per  1  ’  immediatezza  bruta  dei  senti- 


e  S  titanismo  cristiano  di  Lem  (RWisUi  di  Studi  Oermanieij  1937, 
un.  1  e  2). 

1  Questo  termine  è  entrato  ncUr.  lingua  tedesca  noi  periodo  dolio 
Sturm:  r.  GUNDOLF,  Goethe,  1920,  p.  112. 
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menti  che  vi  si  esprimono.  È  un’arte  che  non  vuol 
essere  arte,  cioè  disciplina,  discernimento,  gusto; 
ma  vita,  natura,  genialità  esplosiva.  Questa  veduta 
d’ insieme  dcA^e  però  essere  qua  e  là  ritoccata  e 
corretta,  perchè  ciascun  temperamento  individuale 
di  artista  interpreta  a  suo  modo  1  ’  impulso  che  è 
comune  a  tutti,  e  così,  quasi  senza  volerlo,  lo  ral¬ 
lenta,  lo  raddolcisce,  lo  affina.  Dalla  grande  massa 
dei  drammi  e  dei  romanzi  ritagliati  grossolanamente 
sopra  uno  stesso  stampo,  alcuni  emergono  con  un’im¬ 
pronta  più  personale  che  li  eleva  fino  a  creazioni 
d’arte.  Così  una  certa  sensibilità  femminea  dà  alle 
aspirazioni  esasperate  dei  Woldemar  e  degli  AUwill, 
nei  romanzi  di  Jacobi,  un  qualche  sapore  roman¬ 
tico;  così  il  robusto  moralismo  di  Schiller  conferisce 
ima  nota  di  generosità  e  di  umanità  ai  turgidi  eroi 
dei  suoi  drammi  giovanili;  ma  soprattutto  l’arte 
sovrana  di  Goethe  dà  un  suggello  indelebile  di  spi¬ 
ritualità  ad  alcune  delle  figurazioni  più  tipiche  dello 
Sturm  e  le  eleva  a  simboli  di  ima  vita  che,  pur 
nella  sua  antitesi  con  la  cultura  e  con  la  ragione, 
è  già  permeata  di  nuovi  ideali  e  di  nuova  cultura. 
Basti  qui  ricordare  soltanto  il  Faust,  nella  redazione 
originaria  (ì’Vrfnust),  che  cade  appunto  in  quegli 
anni. 

Pur  essendo  generalmente  assai  scarso  il  valore 
d’arte  delle  opere  letterarie  dello  Sturm,  un  ele¬ 
mento  nuovo  è  per  mezzo  di  esse  acquisito  all’este¬ 
tica  moderna  :  il  concetto  del  genio  creativo.  Senza 
dubbio,  anche  questo  ha  molti  addentellati  nell’este¬ 
tica  inglese  e  francese  del  Settecento;  ma  l’empi¬ 
rismo  associazionistico  dominante  in  Inghilterra  e 
l’astratto  razionalismo  dello  spirito  francese  non 
avevano  la  forza  di  dargli  una  salda  intelaiatura 
dottrinale,  e  tanto  meno  quella  di  spostare,  facendo 
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leva  su  di  esso,  il  centro  di  gravità  degl’interessi 
estetici  tradizionali.  L’estetica  inglese  e  francese 
restano  pertanto,  malgrado  l’apparizione  fugace  del 
genio  al  limite  del  loro  orizzonte,  fedeli  al  punto 
di  vista  del  «  gusto  »,  cioè  della  contemplazione  e 
della  critica  dell’opera  d’arte  già  conosciuta  e  ag¬ 
gettivata.  Occorreva-  invece  una  forza  di  natura 
come  lo  Sturm,  perchè  il  genio  non  solo  ritrovasse 
le  condizioni  più  opportune  al  suo  rigoglioso  svi¬ 
luppo,  ma  potesse  anche  diventare  il  nuovo  centro 
di  gravitazione  di  tutto  il  sistema  estetico.  Quest ’al- 
tro  aspetto  del  copernicanismo  filosofico  moderno, 
che  sta  nel  considerare  l’opera  d’arte  dal  punto  di 
vista  del  creatore  e  non  più  del  mero  amatore  ^ 
risale  solo  parz'almente  a  Kant,  il  quale  nella 
CrJica  del  Giudizio  si  sforza  di  equilibrare  i  due 
concetti  del  gusto  e  del  genio,  dando  però  ancora 
una  certa  prevalenza  al  primo,  in  dipendenza  della 
priorità  del  bello  di  natura  sul  bello  d’arte.  Qui,  me¬ 
glio  che  altrove,  si  avverte  che  il  pensiero  di  Kant 
rappresenta  una  fase  di  transizione  dall’  Illuminismo 
al  Romanticismo:  l’anima  dello  Sturm,  che  vive  già 
in  lui,  gli  dà  il  senso  della  potenza  motrice  del 
genio;  ma,  poiché  la  sua  estetica  è  orientata  secondo 
la  prospettiva  del  gusto,  quella  potenza  resta  in  gran 
parte  ineflBcace  e  il  genio  finisce  col  rimodellarsi  sul 
gusto  ^  Lo  Sturm  invece,  pur  con  la  sua  veduta 
unilaterale,  e  col  suo  disprezzo  per  il  gusto,  in  cui 
gli  è  parso  di  riconoscere  una  deprecabile  escogi¬ 
tazione  francese,  ha  avuto  il  merito  di  rompere 
l’instabile  equilibrio  e  di  attribuire  al  genio  un 
incontrastato  dominio  neH’estetica. 


1  H.  KoErr,  QtUt  der  Ooethezeit.  I,  Leipzig, 


1923,  p.  122. 


LO  STUBM  UNO  DRANG 


29 


S’apre  così  quella  che  gli  storici  tedeschi  chia¬ 
mano  la  Gen  eper.ode:  il  periodo,  in  cui  le  consi¬ 
derazioni  teoretiche  sul  genio  s’ intrecciano  con  le 
manifestazioni  pratiche  di  una  genialità  della  quale 
tutti  gli  scrittori  si  sentono  partecipi,  sì  che  ognuno 
crede  di  poter  trarre  il  concetto  del  genio  dalle 
proprie  esperienze  autobiografiche.  Emerge  soprat¬ 
tutto  il  carattere  nativo,  originale  del  genio,  contro 
ogni  tentativo  (compreso  quello  kantiano)  di  farne 
una  combinazione  ben  dosata  di  varie  facoltà  del¬ 
l’anima:  esso  opera  come  la  natura,  senza  estrin¬ 
seci  modelli,  traendo  i  suoi  prodotti  da  un  fondo 
oscuro,  inesplorato  e  inesplorabile,  con  nessun  altro 
scopo  che  un  incoercibile  bisogno  di  manifestare 
quel  eh’ è  nascosto.  Naturale  è  il  genio,  non  già 
nel  senso  che  imiti  intenzionalmente  la  natura,  ma 
nel  senso  che  è  esso  stesso  quella  identica  natura 
che,  esprimendosi  attraverso  la  materia,  dà  alla 
luce  la  ricca  varietà  delle  forme  organiche,  espri¬ 
mendosi  attraverso  l’uomo,  pone  in  essere  nuove  e 
più  complesse  forme.  Egualmente  inconsapevole  nei 
due  casi,  essa  però  giunge  nel  secondo  al  godi¬ 
mento  di  sè  e  dei  suoi  prodotti;  ciò  eh’ è  già  un 
inizio  di  consapevolezza.  E  questa  prerogativa,  poco 
apprezzata  nel  periodo  più  torbido  dello  Sturm,  non 
tarderà  ad  offrire  materia  di  pi’ofoude  considera¬ 
zioni  filosofiche  sui  rapporti  tra  la  natux’a  e  l’arte, 
e  sulla  possibilità  che  l’una  e  l’altra,  anche  svol¬ 
gendosi  lungo  una  stessa  linea,  siano  momenti  pro¬ 
gressivi  di  un  cammino  ascendente.  Sorgerà  allora 
l’esigenza  di  determinare  in  che  cosa  il  genio  si 
differenzii  dalla  rimanente  natura  e  di  arricchirlo 
di  caratteri  spirituali  che,  senza  smentirne  l’origine, 
lo  adeguino  alla  funzione  più  alta  a  cui  è  chia¬ 
mato.  Sarà  ancora  una  volta  Kant  che  darà  lo 
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spunto  di  questa  idealizzazione;  ma  non  il  Kant 
che  ha  tentato  di  risolvere  il  genio  nei  suoi  ele¬ 
menti,  bensì  il  Kant  dell ’«  immaginazione  produt¬ 
tiva  »,  assunta  con  Fichte  a  nna  funzione  creatrice, 
che  solo  nell’arte,  e  non  nella  scienza,  ha  la  sua 
vera  esplicazione.  E,  come  attività  spirituale,  il 
genio  potrà  e  dovrà  avere  in  sè  quella  disciplina 
e  quei  limiti,  che  son  propri  dello  spirito,  e  che 
trovano  la  loro  codificazione  nelle  le^i  del  gusto. 
Sarà  allora  la  dottrina  del  genio  che  attrarrà  a  sè 
quella  del  gusto,  e  non  vicevers.a:  il  punto  di  vista 
dell’estetica  settecentesca  sarà  capovolto,  senza  che 
nessuno  dei  due  elementi  costitutivi  sia  sacrificato 
all’altro. 

Ma  lo  S turni  è  ben  lontano  da  una  A'isione  così 
comprensiva.  Esso  si  compiace  anzi  di  accentuare 
quanto  v’è  di  primitivo,  di  selvaggio,  di  ribelle 
ad  ogni  freno,  nel  genio  e  nell’opera  sua.  Sembra 
perfino  ch’esso  l’ammiri  per  un  bisogno  polemico, 
come  una  vivente  protesta  contro  le  regole  sociali  e 
convenzionali  del  gusto.  Il  suo  amore  per  Shake¬ 
speare,  per  Ossian,  per  la  poesia  incolta  dei  primi¬ 
tivi,  è  amore  per  la  pura  potenza  creatrice,  spoglia 
di  ogni  intenzionalità  e  di  ogni  artificio.  Ed  a  sua 
volta  esso  si  sforza,  nelle  sue  produzioni  originali, 
di  dar  libero  sfogo  alla  piena  dei  sentimenti  e  al 
tumulto  delle  immagini,  cadendo  spesso  in  un’arti¬ 
ficiosità,  opposta  per  segno,  ma  identica  per  na¬ 
tura,  a  quella  della  rifinita  e  lambiccata  letteratura 
d’arte  contro  cui  vuol  reagire. 

Non  è  nostro  compito  fermarci  su  queste  mani¬ 
festazioni  dello  Stumi.  Ne  abbiamo  fatto  cenno  sol 
perchè  esse  offrono,  allo  stato  fluido  e  incande¬ 
scente,  il  grezzo  metedlo  che  dovrà  essere  temprato 
dall  ’arte  e  dalla  filosofia  tedesca.  L  ’  importanza  dello 
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Sturm  non  è  infatti  quella  di  un  episodio  isolato  e 
circoscritto,  bensì  quella  di  una  espressione  spiri¬ 
tuale  collettiva  di  un  intero  popolo.  Non  soltanto  i 
ICliuger  e  i  Lenz,  ma  anche  gli  Herder,  gli  Schil¬ 
ler,  i  Goethe,  sou  passati  attraverso  lo  Sturm:  i 
primi  si  sono  attardati  in  esso  e  sono  stati  perciò 
presto  oltrepassati  ;  gli  altri  invece  sono  riusciti  a 
dar  forma  all’  informe,  ordine  e  disciplina  al  con¬ 
tenuto  caotico  della  propria  natura.  L’esperienza  di 
(luesti  ultimi  è  per  noi  particolarmente  importante, 
perchè  ci  permette  di  studiare  negli  stessi  individui 
due  fasi  successive  ed  opposte  di  un  medesimo  pro¬ 
cesso  storico.  Non  è  im  modo  figurato  di  dire,  che 

10  Sturm  rappresenta  la  giovinezza  disordinata,  e 

11  classicismo  la  composta  e  rasserenata  maturità 
dell’aniina  tedesca:  lo  Sturm  è  realmente  la  giovi¬ 
nezza  di  Herder  e  di  Goethe,  che  assurge  a  sim¬ 
bolo  della  giovinezza  dell’intero  popolo,  e  la  vit¬ 
toria  su  di  esso  ha  un  significato  personale,  che  dà 
un  più  intimo  e  solido  fondamento  alla  crisi  del¬ 
l’anima  collettiva. 


3.  La  scoperta  di  Spinoza.- — Spinoza,  ignorato 
per  più  di  un  secolo,  ha  fatto  il  suo  ingresso  nella 
filosofia  tedesca  nel  1785,  attraverso  un  libro  pole¬ 
mico  di  Jacobi.  Questa  data  ha  una  capitale  impor¬ 
tanza,  perchè  segna  il  primo  momento  iu  cui  le 
oscure  e  torbide  intuizioni  dello  Sturm  cominciano 
a  prendere  una  definita  figura  dottrinale.  Chi  meglio 
di  Spinoza  poteva  dar  corpo  alle  fluttuanti  imma¬ 
gini  di  una  divina  Natura  naturante  che  si  esplica 
in  una  infinità  di  creature,  restando  congiunta  con 
esse  in  un  Tutto  animato?  E  chi  altro  poteva  in¬ 
dirizzare  verso  questa  espansione  metafisica  —  da 
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cui  usciranno  i  grandi  sistemi  dell’età  romantica  — 
il  cauto  e  riservato  criticismo  kantiano?  Ma  l’au¬ 
tore  àeVi.’ Etica  è  un  fautore  del  matematismo  e  del 
meccanicismo,  cioè  di  una  concezione  della  natura 
che  ripugna  col  nuovo  sentimento  della  vitalità  e 
dell’organicità  di  essa;  eppure  questo  contrasto  è 
stato  scarsamente  avvertito,  per  il  fatto  stesso  che, 
fino  a  quando  il  Paulus  ha  pubblicato,  nel  1802,  il 
testo  àeW Etica,  il  pubblico  filosofico  ha  conosciuto 
Spinoza  nell’interpretazione  del  Jacobi,  ed  ha  po¬ 
tuto  così  più  facilmente  insinuare  nella  sua  dottrina 
alcune  vedute  estranee  o  appena  accennate,  che 
rispondevano  alle  esigenze  dei  nuovi  tempi. 

La  diffusione  dello  spinozismo  per  opera  di  Ja¬ 
cobi  è  uno  dei  più  curiosi  esempi  di  «  eteroge¬ 
neità  dei  fini  •»  che  ci  offre  la  storia.  Jacobi  voleva 
combattere  Spinoza,  contrapponendogli  la  visione 
di  un  Dio  personale,  provvidente,  creatore  ;  ma, 
studiando  l’avversario,  era  rimasto  ammirato  del- 
1  ’  intrepida  coerenza  della  sua  logica  ed  aveva 
finito  con  l’impersonare  in  lui  le  ragioni  e  le  con¬ 
clusioni  di  ogni  intellettualismo  scientifico.  «  L’uni¬ 
verso  di  Spinoza,  egli  notava,  è  lo  stesso  oggi,  ieri 
e  sempre.  Questo  universo,  che  nel  spo  principio 
è  senza  significato,  si  avvolge  in  una  nuvola  di  es¬ 
seri  insussistenti,  ognuno  dei  quali,  quindi  anche 
il  loro  complesso,  è  un  nulla  che  muta.  Perciò  si 
potrebbe  dire  che  lo  spinozismo  neghi,  non  tanto 
resistenza  di  un  Dio,  quanto  l’esistenza  di  un  mondo 
reale  e  vero  »  Ma  aeosmismo  e  ateismo  sono  cor¬ 
relativi  :  un  mondo  tutto  assorbito  in  Dio  equivale  a 
un  mondo  senza  Dio  ;  i  due  termini  possono  sussi- 


1  JàOOUI,  Lettere  sulla  dottrina  deUo  Spinoza  (tr.  it.  Classici  della 
Filosofìa  moderna  dol  Laterza),  p.  11. 


Lui  SCOPKRTA  DI  SPINOZA 


33 


stere  distintamente,  solo  se  si  danno  tratti  differen¬ 
ziali  dell’uno  dall’altro.  E  sull’aspetto  ateistico  del 
panteismo  di  Spinoza  particolarmente  insisteva  il 
critico,  spiegando  che  non  è  bizzarria  di  un  filosofo, 
ma  è  interesse  della  scienza  negare  1  ’esistenza  di  Dio, 
perchè  i  principii  dell’intelletto  scientifico  non  pos¬ 
sono  sorpassare  la  sfera  della  natura. 

A  questa  rivelazione  di  Spinoza  se  ne  accom¬ 
pagnava  un’altra,  che  doveva  impressionare  anche 
più  fortemente  i  contemporanei.  Jacobi  riferiva  al¬ 
cune  conversazioni  avute  con  Leasing,  qualche  anno 
prima  della  sua  morte  (1780),  dalle  quali  risultava 
che  questi  s’era  negli  ultimi  tempi  convertito  allo 
spinozismo,  giudicando  impossibile  che  l’infinità 
divina,  di  cui  era  convinto,  potesse  conciliarsi  con 
la  personalità.  Poiché  la  fama  di  Leasing  era  allora 
al  suo  apogeo,  1  ’  inattesa  conversione  valse  a  dare 
nuovo  credito  alla  filosofia  spinoziana.  Un  pensatore 
illuminista,  che  si  credeva  unico  e  fedele  deposi¬ 
tario  delle  idee  di  Leasing,  il  Mendelssohn,  insorse 
a  difesa  del  buon  nome  dell’amico,  riaffermandone 
r  immutata  ortodossia  contro  le  insinuazioni  del  Ja¬ 
cobi  :  ne  seguì  una  vivace  corrispondenza  che,  riunita 
in  volume  e  pubblicata  nel  1785,  pose  il  problema 
di  Spinoza  al  centro  dell’interesse  speculativo  di 
quel  tempo. 

àia  il  risultato  della  polemica  fu  precisamente 
l’opposto  di  quello  che  Jacobi  si  prometteva.  Egli 
voleva  indirizzare  gli  animi  alla  fede,  agitando  lo 
spettro  dell’ateismo;  invece  creò  innumerevoli  adepti 
alla  filosofia  da  lui  rivelata.  Per  qualche  tempo  egli 
sperò  che  Kant,  con  l’autorità  del  suo  nome,  inter¬ 
venisse  nella  vertenza,  e  cercò  di  indurre  Hamann, 
che  gli  era  vicino,  a  spronarlo;  ma  Kant,  pur  mo¬ 
strando  d  ’  interes-sarsi  al  libro  di  Jacobi,  dichiarò 
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di  non  aver  mai  studiato  a  fondo  Spinoza  e,  tutto 
preso  coni 'era  dal  suo  sistema,  di  non  aver  vo-rlia 
uè  tempo  d’ iniziai-si  a  una  filosofia  divei-sa  dalla 
sua  Anche  minor  fortuna  ebbe  Jaeobi  con  Goethe, 
che  si  schierò  apertamente  dalla  parte  di  Spinoza, 
e  ribattè  l’accusa  di  ateismo,  chiamandolo  « //letssi- 
mus  et  christìanissimus  e  oppose  alla  cieca  cre¬ 
denza  in  Dio,  professata  da  Jaeobi,  il  bisogno  di 
un’intuizione  del  divino,  che  solo  la  sdenta  intui¬ 
tiva  di  Spinoza  può  appagare  ®.  In  realtà,  nessun 
sistema,  meglio  di  quello  spinoziano,  era  appro¬ 
priato  allo  spirito  di  Goethe,  naturalmente  orien¬ 
tato  verso  una  visione  panteistica  *  ;  solo,  affuicbè 
la  sua  adesione  fosse  completa,  occorreva  che  il 
panteismo  di  Spinoza  apparisse  permeato  dal  senso 
di  una  intima  unità  organica  degli  esseri.  L’inter¬ 
pretazione  di  Herder  gli  offrì  questo  necessario  com¬ 
plemento. 

Nel  1787,  Herder  pubblicava  una  confutazione 
di  Jaeobi,  col  titolo:  Gott.  Einige  Gespraehe.  La 
forma  dialogiea  gli  dava  l’opportunità  di  ribattere 
punto  per  punto  le  argoiuentazioni  dell ’awersario, 
a  cui  prestava  il  nome  di  Filolao,  prendendo  per  sè 
(| nello  di  Teofrone.  La  grande  alternativa,  che  sta 
al  centro  del  dibattito,  è  (luella  tra  il  teismo  e  il  pan¬ 
teismo.  1  teisti  vogliono  salvare  la  personalità  di 


1  Hnwanmi  Hriefwefkseì  mit  Jaeobi  (noi  4“  voi.  dolio  Opp.  di  Jti- 
cftbi)  h>tt.  del  23  ottobre  1735,  p.  H9  e  lett.  20  novembre  1785,  p.  114. 

a  Jiriefwfchitff  zv’Mchen  (ìoethr  und  Jaeobi,  1840,  lett.  del  9  p«- 
Kiio  1786,  p.  75. 

a  Ibid.,  lett.  del  5  muggio  1786,  i>.  105. 

4  Documento  interessante  del  giovanile  panteismo  goethiano  è 
una  piccola  Philosophùiche  Studie  (rimasta  inedita  fino  al  1891),  in 
cui  si  afferma  che  le  esistenze  particolari  non  sono  frammenti  del* 
r  infinito  (ciò  che  ne  distruggerebbe  V  infinità)  ma  prendon  parte  ad 
L'sso  e  vivono  in  esso. 
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pio.  contro  Spinoza  che  la  nega.  Ma  che  cosa  inai  è 
la  ppi-sonalità ?  Se  si  risale  all’origine  della  parola, 
persona  è  luia  maschera  di  teatro,  poi  nn  carattere 
drammatico,  infine  nn  carattere  in  genere,  nei  suoi 
tratti  distintivi.  Dumine,  il  significato  che  si  dii  al 
termine  è  (piello  di  un  distacco  o  di  una  limitazione  ; 
come  tale  non  ò  appropriato  a  Dio,  a  cui  è  estraneo 
ogni  limite,  perchè  tutto  abbraccia  ed  è  tutto.  Jla 
non  si  rischia  così  di  far  di  Dio  una  forza  infinita 
e  impersonale,  priva  di  pensiero  e  di  volontà?  Teo- 
frone  protesta  energicamente  contro  questo  frain¬ 
tendimento  :  «  l 'essere  supremo,  che  possiede  tutte 
le  perfezioni  nel  più  perfetto  dei  modi,  non  po¬ 
trebbe  esser  privo  della  più  elevata  di  esse,  cioè 
del  pensiero»*.  Spinoza,  nel  suo  famoso  esempio, 
dell’  incomparabilità  tra  il  cane-costellazione  e  il 
cane  a Himal-latraris,  ha  inteso  soltanto  negare  che 
il  pensiero  divino  sia  raffigurabile  a  quello  dcl- 
Tuomo,  limitato  e  imperfetto.  Tuttavia,  anche  Lcs- 
sing  ha  ammesso  che  Spinoza  considera  il  iieusiero 
come  qualcosa  di  secondario  di  fronte  all’essenza 
primaria  della  sostanza  divina.  Ma  Teofrone  osserva 
che  Lessing  è  andato  oltre  il  segno:  la  forza  divina 
deve  giungere  alla  conoscenza  di  sè  stessa,  altri¬ 
menti  sarebbe  una  forza  cieca  e  bruta,  che  finirebbe 
per  esser  vinta  da  una  forza  pensante.  Quel  che 
v’è  di  vero  nell’ interpretazione  di  Lessing,  è  che 
il  pensiero  non  può  identificarsi  con  Dio  senza  re¬ 
sidui,  ma  è  una  rivelazione  di  Dio,  che  ne  presup¬ 
pone  l’esistenza:  solo  in  questo  senso  può  essere 
cornsiderato  come  secondario  **. 

Il  pensiero  a  sua  volta  non  è  di.staccato  dalle 


1  Hbrder,  Qott  {Werke,  voi.  18),  p.  474. 
y  Tbid.,  op.  cit.,  pp.  601-503,  512. 
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infinite  forze  della  natura,  che  per  suo  mezzo  si 
rivelano  all’esistenza.  Ed  è  questa  la  deviazione  più 
importante  dell’interpretazione  di  Herder  dal  testo 
di  Spinoza.  Egli  converte  l’originaria  dottrina  di 
un  Dio  che  comprende  in  sè  infiniti  attributi,  di 
cui  ci  sono  noti  solo  il  pensiero  e  l’estensione,  pa¬ 
ralleli  tra  loro,  in  quella  di  un  Dio,  inteso  come  forza 
originaria,  che  si  manifesta  in  infinite  forze  culmi¬ 
nanti  nel  pensiero.  E  tutte  queste  forze  operano  or¬ 
ganicamente,  non  essendo  ogni  organizzazione  che 
«  un  .sistema  di  forze  viventi,  le  quali,  secondo  le 
direttive  della  sapienza,  del  bene,  della  bellezza, 
servono  a  una  forza  principale  »  ^  È  facile  qui  no¬ 
tare  un  preponderante  influsso  della  filosofia  leibni- 
ziana,  che  subordina  il  determinismo  spinoziano 
alla  visione  di  una  meta  provvidenziale  verso  cui 
tendono  tutti  gli  esseri  della  natura  con  un  ordine 
finalisticamente  graduato  Pertanto  «  il  mondo  di 
Dio  è  il  miglior  mondo  possibile,  non  perchè  Dio 
lo  scelga  tra  altri  peggiori,  ma  perchè  senza  di 
esso  non  ci  sarebbe  nè  buono  nè  cattivo,  e  Dio  per 
intima  necessità  della  sua  esistenza  non  potrebbe 
far  nulla  che  non  sia  buono.  Esistono  dunque  tutte 
le  forze  che  potevano  esistere,  e  nel  loro  insieme 
sono  un’espressione  dell’infinita  scienza,  bontà  e 
bellezza  di  Dio.  Dio  è  innanzi  a  tutto,  e  tutto  è  in 
lui;  il  mondo  intero  non  è  che  un  fenomeno  delle 
sue  forze  eternamente  viventi  e  agenti  »  “. 

Sull’esempio  di  Lessing,  Herder  ha  dato  ai  con¬ 
temporanei  un  miscuglio  di  spinozismo  e  di  leibni- 
zianismo,  atto  ad  appagare  i  bisogni  scientifici  di 


1  Ibld.,  p.  509. 

2  Haym,  Herder,  II,  p.  29$. 
8  Hbbdkb,  op.  dt.,  p.  542. 
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un’età  che  cominciava  a  concentrare  il  suo  interesse 
sui  problemi  della  vita  organica,  pei  quali  la  mec¬ 
canica  spinoziaua  era  insufficiente.  Tuttavia,  con 
iin  ’  inversione  significativa  dell  'ordine  cronologico 
e  storico  dei  due  sistemi,  l’elemento  dominante  del 
miscuglio  è  dato  da  Spinoza  e  non  da  Leibniz.  Il 
sentimento  della  solidarietà  del  Tutto,  della  coinu- 
iiicazione  interna  delle  parti,  e  di  una  identica  vita 
dovunque  diffusa,  ispira  a  Herder  questa  inversione, 
che  avrà  un’importanza  decisiva  sul  prossimo  av¬ 
viamento  della  filosofia  tedesca.  All  ’  idea  di  un 
mondo  come  creazione  divina,  distaccata  dalla  sua 
fonte,  subentra  per  mezzo  di  essa  quella  di  un 
mondo  come  rivelazione  (Offenbanmg)  o  espressione 
guaduale  (Darstellung)  dell’essenza  divina,  che  resta 
eteiTiamente  congiunta  alla  sua  fonte.  Nel  primo 
caso,  si  può  solo  indirettamente  argomentare  la  na¬ 
tura  sconosciuta  di  Dio  da  quella  del  mondo,  e 
.senza  alcuna  forza  probante,  perchè  l’essenza  pro¬ 
pria  del  creatore  non  passa  nella  creatura.  Nel  se¬ 
condo  caso,  il  mondo  diviene  un  vivente  specchio 
della  divinità  e  la  gradualità  delle  sue  fome  si 
spiega  come  un  processo  di  realizzazione  infinita 
di  Dio.  L’uomo  può  ora  contemplare  con  diverso 
animo  la  natura,  sentendo  in  essa  pulsare  una  vita 
divina  ;  può  intendere  che  tutto  ciò  che  sembra  ve¬ 
larla —  come  lo  spazio  e  il  tempo  senza  limiti  in 
cui  si  svolgono  le  sue  vicende  —  in  realtà  la  svela, 
perchè  le  dà  modo  di  esprimere  ciò  che  nessuna 
creatura  limitata  potrebbe;  può  infine  riabilitare  i 
fenomeni  che  si  offrono  alla  sua  indagine  scienti¬ 
fica,  perchè  non  sono  labili  apparenze,  bensì  mani¬ 
festazioni  di  Dio. 

È  questo  il  punto  in  cui  nello  spinozismo  così 
trasformato  s’  inseri.sce  la  filosofia  critica.  Herder, 
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troppo  prevenuto  contro  Kant,  e  non  abbastanza 
dotato  di  qualità  speculative,  ha  lasciato  cadere 
un  'occasione,  che  avivlibe  fatto  cb  lui  il  corifeo 
della  filosofia  post-kantiana.  Ma  la  raccoglieranno  i 
più  giovani.  Prima  ancora  che  Schelling  avrà  sco¬ 
perto  nella  sintesi  Spinoza-Kant  il  centro  del  suo 
sistema,  in  due  scritti  giovanili  di  Sehleiermacher 
( Darxtclluug  dea  spin-ozktkchcn  Systems  e  Sphiozì- 
s-mus)  l’esigenza  di  essa  è  già  presentita.  Vi  si  af¬ 
ferma  che  il  noumeno  è  per  Kant  causa  del  mondo 
sensibile,  come  la  .sostanza  infinita  di  Spinoza  è 
causa  delle  cose  finite.  L’inapplicabilità  del  nesso 
caiLsale  al  mondo  noumenico,  che  Kant  oppone,  non 
ha  nessun  valido  fondamento  '  ;  o  piuttosto  (dirà 
Schelling)  è  pensabile  una  connessione  divei'sa  da 
(piella  causale,  meglio  appropriata  ad  esprimere  il 
rapporto  tra  l’essenza  e  la  manifestazione. 

TI  riadattamento  spinoziano  da  noi  illustrato  giova 
a  jiorre  in  evidenza  uno  soltanto  dei  grandi  inte¬ 
ressi  montali  di  quello  scorcio  di  secolo:  il  bisogno 
di  una  visione  totale  del  mondo  in  cui  confluiscono 
c  da  cui  defluiscono  tutti  gli  es.seri  particolari,  àia 
ve  n  e  un  altro,  opposto  e  concorrente,  che  però  è 
e.straueo  a  Spinoza:  T interesse  di  salvare  l’indivi¬ 
dualità  in  tutti  i  suoi  gradi  cosmici,  e  principal¬ 
mente  nella  sua  masiima  incarnazione,  che  è  la 
personalità  umana.  Herder,  che  pure  risente  della 
passione  individualistica  dello  Sturm,  sorvola  ap¬ 
pena  su  questo  tema  nei  dialoghi  spinoziani  già  ri¬ 
cordati.  A  Filolao,  cui  ripugna  ammettere  che  noi 
siamo  mere  modificazioni  di  attributi  divóni,  Teo- 
frone  risponde  che  il  termine  è,  sì,  urtante  ;  «  ma 
se  Ijeibniz  poteva  considerare  la  materia  come  fo- 


i  Dilthey,  Leben  Sckleierìnnrhfrx,  Leipzig,  19223,  ^ 
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nonieno  della  sostanza,  perchè  non  doveva  essere 
concesso  a  Spinoza  di  usare  la  sua  parola  più  dura? 
Le  sostanze  del  mondo  son  tutte  mantenute  da  forza 
di\'ina,  così  come  da  forza  divina  son  venute  al¬ 
l’esistenza;  esse  costituiscono  dunque  modificate  ap- 
])arizioni  di  forze  divine,  ciascuna  secondo  il  luogo, 
il  tempo,  gli  organi,  in  cui  e  con  cui  appare  »  h 
Ma  il  nodo  della  questione  non  è  qui.  Per  Spi¬ 
noza  ogni  determinazione  è  negazione;  e,  poiché 
l’ individuo  è  1’  omnimodo  determinaiim,  ciò  che  lo 
costituisce  non  è  che  un  complesso  di  note  nega¬ 
tive,  senza  nulla  di  positivo  ed  essenziale.  Non  era 
C0.SÌ  che  potevano  sentire  la  personalità  uom'ni 
come  Herder  e  Goethe,  che  sapevano  per  intima 
esperienza  quanti  positivi  .sforzi  costi  il  differen¬ 
ziarsi  dal  comune  e  (piali  valori  positivi  si  realiz¬ 
zino  ili  (piesto  differenziamento.  L’individualità  non 
è  dunque  una  mera  limitazione  dell ’univer.sale,  ma 
contiene  in  sè  un’universalità  nuova,  diversa  da 
quella  die  neutralizza  tutte  le  differenze.  L’  inte¬ 
grazione  di  ^Spinoza  con  Leibniz  dà  un  .soccoino 
apparente,  piuttosto  che  reale,  tì  vero  che  Leibniz 
individua  la  sostanza  nella  monade,  e  si  sforza  di 
salvarne  l’univer.salità,  rendendola  rappresentativa 
del  cosmo  da  un  punto  di  vista  singolare  ;  ma  il 
presupposto  sostanzialistico  da  cui  egli  muove  e.sige 
che  le  monadi  non  abbiano  finestre  e  contengano 
in  sè,  già  preformate,  tutte  le  loro  rappresentazioni. 
Esse  sono  pei-tanto  individualità  create  come  tali 
fin  dall  ’  inizio,  e  non  individuazioni  in  fieri,  crea¬ 
trici  di  valori  universali  II  presunto  dinamismo  di 
Leibniz  non  è  che  una  pictura  in  tabula. 

Per  salvare -l’ individualità,  occorreva  ripudiare 


I  llERllKK,  Op.  Cit.,  PP.,  4.|0'441. 
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il  sostanzialismo  della  filosofia  pre-kautiana,  ed  as¬ 
sumere  uu’attività  spirituale,  per  la  quale  il  limite 
non  è  un  esterno  confine,  inesplicabilmente  impo¬ 
sto,  ma  è  un  auto-limite,  cioè  un  momento  essen¬ 
ziale  della  sua  azione  e  una  premessa  necessaria  di 
ogni  ulteriore  espansione.  Individuale  e  universale 
dovevano,  .secondo  1  immagine  di  Goethe,  essere 
la  sistole  e  la  diastole  di  un  processo  vitale  cosmico. 
Ma,  a  questo  fine  bisognava  sviluppare  lo  spiritua¬ 
lismo  implicito  nell’opera  di  Kant;  ciò  che  sarà 
fatto  da  Fichte. 

Bitroviamo  così,  al  termine  del  nostro  excursus 
attraverso  lo  spinozismo  della  fine  del  Settecento, 
quella  polarità  dialettica  di  individualismo  e  di  uni¬ 
versalismo  che,  come  abbiamo  già  detto,  è  la  nota 
dominante  della  filosofia  post-kantiarm. 


4.  La  Natura  vivente.  —  Del  nuovo  sentimento 
della  natura,  che  fa  i  suoi  primi  tentativi  di  siste¬ 
mazione  filosofica  in  un  rinnovato  spinozismo,  il 
documento  foi-se  più  significativo  è  un  frammento 
di  Goethe  dal  titolo:  Die  Natur,  scritto  tra  il  1881 
e  il  1882  ^  È  una  specie  di  poema  in  prosa,  di  cui 
vogliamo  trascrivere  i  punti  principali,  perchè  me- 
gho  si  avverta  il  distacco  tra  il  ricco  contenuto  di 
vita  che  si  agita  negli  animi  e  l’arida  forma  spino- 
ziana  che  dovrebbe  padroneggiarlo.  L’esigenza  che 
lo  squilibrio  tra  la  vùta  e  la  forma  (per  esprimerci 
in  linguaggio  romantico)  sia  colmato,  e  che  più 


1  È  stata  da  alcuni  contestata,  ma  senza  valido  fondamento  la 
sua  autenticità,  n  fatto  stesso  che  Goethe  negli  ultimi  anni  Io’ ri- 

riense  scientifiche  posteriori  ci  coiffeima  che  esso  è  ben  di  suo 
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complesse  filosofìe  della  natura  s  ’  innestino  al  tronco 
del  veceliio  spinozismo,  apparirà  evidente. 

«  Natura  !  esclama  il  poeta.  Noi  siamo  da  essa 
circondati  e  avvinti,  senza  poter  da  essa  uscire  e 
senza  poter  entrare  in  essa  più  profondamente.  Non 
invitati  e  non  avvertiti,  essa  ci  prende  nel  giro 
della  sua  danza  e  ci  attrae  nel  vortice,  finche,  stan¬ 
chi,  cadiamo  nelle  sue  braccia.  —  Essa  crea  eterna¬ 
mente  nuove  forme  :  ciò  eh  ’  è  ora  non  era  ancora, 
ciò  che  era  non  toma  ;  tutto  è  nuovo,  e  nondimeno 
ò  sempre  antico.  —  Noi  viviamo  nel  mezzo  di  essa, 
e  le  siamo  estranei.  Essa  parla  incessantemente  con 
noi,  e  non  ci  palesa  il  suo  segreto.  Noi  operiamo 
costantemente  su  di  essa,  e  tuttavia  non  abbiamo 
su  di  essa  nessun  potere.  —  Pare  che  la  natura  tutto 
abbia  indirizzato  verso  l’individualità,  eppure  non 
sa  che  farsene  degl’individui.  Artista  incompara¬ 
bile,  senza  apparenza  di  sforzo  passa  dalle  opere 
più  grandi  alle  minuzie  più  esatte.  E  ognuna  delle 
sue  opere  ha  una  propria  esistenza,  ognuna  delle 
sue  mani  festa  zionj  iin  proprio  concetto;  ma  nel 
tempo  stesso  tutto  è  uno.  —  V’è  ima  vita  eterna, 
un  divenire  e  un  moto  incessante  in  essa,  ma  nel 
suo  complesso  non  si  espande.  —  Anche  1  ’  innaturale 
è  natura:  chi  non  la  vede  dovunque,  non  la  vede 
veramente  in  nessuna  parte.  —  Essa  si  compiace 
dell’illusione,  e  punisce  come  un  tiranno  ehi  la  di¬ 
strugge  in  sè  e  negli  altri,  mentre  stringe  come  un 
figlio  al  suo  cuore  chi  l’asseconda.  —  I  suoi  figli 
sono  innumerevoli.  Verso  nessuno  è  avara,  ma  ha 
i  suoi  preferiti,  ai  quali  prodiga  molto  e  molto  sa¬ 
crifica.  —  Essa  fa  uscire  le  sue  creature  dal  nulla, 
e  non  dice  loro  donde  vengono  e  dove  vanno:  esse 
debbono  soltanto  camminare  ;  lei  sola  sa  la  via.  — 
Il  suo  teatro  è  sempre  nuovo,  perchè  essa  crea 
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sempre  nuovi  spettatori.  La  vita  è  la  sua  più  bella 
invenzione,  e  la  morte  è  il  suo  artifizio  per  avere 
più  vita.  —  Essa  dà  bisogni,  perchè  ama  il  movi¬ 
mento,  ed  è  mirabile  vedere  con  che  scarsi  mezzi 
riesca  ad  ottenere  tanto  moto.  —  Essa  non  ha  lingua 
nè  parla,  ma  crea  lingue  e  cuori,  mediante  i  quali 
])arla  e  sente.  La  sua  corona  è  l’amore  :  solo  con 
((uesto  ci  si  avvicina  ad  es.sa. — È  intera,  e  nondi¬ 
meno  è  sempre  incompiuta.  Non  conosce  pa.ssato  e 
futuro;  il  presente  è  la  sua  eternità  »  ‘. 

Un  essere  faustiano  è  questa  natura  di  Goethe: 
vita  dalle  molte  vite,  che  nessuna  finitezza  può  ap¬ 
pagare,  te.sa  com’è  in  uno  sforzo  continuo.  È  una 
figurazione  già  molto  più  complessa  di  quella  dello 
Stiirm,  perchè  ha  un  volto  umano:  rultima  e  più 
alta  delle  sue  creature  le  ha  impresso  il  suo  sug¬ 
gello.  Se  poi  la  paragoniamo  con  l’immagine  della 
natura  del  materialismo  illumini.stico,  tra  l’una  e 
l’altra  si  apre  un  abisso.  Lo  stesso  Goethe,  rievo¬ 
cando  nei  tallii  anni  la  lettura  giovanile  del  Systèmv 
(le  la  Nature  di  Holbach,  dice  die  ()uel  libro  gli 
apparve  così  grigio,  così  vecchio,  così  morto,  che 
appena  riuscì  a  sopportarne  l’aspetto.  «  Come  ne 
restai  deluso!  Quanto  mi  parve  vuoto  e  triste  quel 
crepuscolo  ateo,  nel  quale  scomparivano  la  teira 
con  tutti  i  suoi  esseri  e  il  cielo  con  le  sue  stelle 
luminose  I  Se  un  danno  mi  produsse  quel  libro,  fu  di 
rendenni  odiosa  la  filosofia  e  soprattutto  la  metafi¬ 
sica,  e  di  .spingermi  con  nuova  e  più  grande  pas¬ 
sione  verso  la  scienza  sperimentale,  verso  la  vita  e 
la  poesia  che  sgorga  dal  cuore  » 

Goethe  non  era  il  solo  ad  ai^'ertire  questo  salu- 

1  Gobthk,  Di»  .\nlur  (voi.  88»  dello  Opp..  ed.  Kalischer), 
Iip.  59-61, 
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tare  disgusto.  Anche  altri  nomini  di  scienza  comin¬ 
ciavano  a  ripudiare  il  materialismo  di  cui  s’erano 
jier  qualche  tempo  nutriti.  Primeggiava  tra  costoro 
il  Diderot,  di  cui  Goethe  faceva  grandissimo  conto, 
che,  dopo  avere  collaborato  con  Holbach  al  Bysiènie 
(le  In  Nature,  era  passato  a  una  concezione  orga¬ 
nica  e  quasi  animistica  del  mondo  fisico.  Più  vicino 
ai  circoli  tedeschi  di  cultura,  e  in  rapporti  perso¬ 
nali  con  Herder  e  con  .lacobi,  il  filosofo  olandese 
Hemsterhuis,  pur  movendosi  ancora  nell’orbita  del- 
l’ Illuminismo,  interpretava  con  analogie  umane  le 
forze  e  le  leggi  della  natura.  Se  ima  particella  di 
materia,  egli  diceva,  potesse  sentire  e  parlare,  essa 
ci  farebbe  un  quadro  della  sua  inclinazione  verso 
le  parti  omogenee,  e  della  sua  repulsione  contro 
tutto  ciò  che  tende  ad  allontanarla  da  esse,  molto 
simile  a  (luello  che  noi  ci  facciamo  dall’interno 
della  nostra  co.scienza.  La  foi'za  centripeta  e  la  forza 
centrifuga  di  Newton  rivelavano  così  una  stretta 
affinità  con  l’ainore  e  con  l’odio;  il  desiderio  era 
elevato  a  principio  cosmico  ’. 

Son  questi  i  primi  accenni  di  una  interpreta¬ 
zione  della  natura  in  termini  di  esperienze  umane, 
che  diviene  sempre  più  ardita,  a  inisima  che  ci 
avviciniamo  all’età  romantica.  Al  principio,  non  si 
tratta  di  sovrapporre  l’uomo  alla  natura,  come  un 
legno  a  un  altro,  ma  di  elevare  lo  ste.sso  natu- 
rali.smo  a  una  più  alta  potenza.  Se  l’uomo  è  la 
più  complessa  espansione  del  mondo  naturale,  in 
cui  roscuro  travaglio  che  attraversa  tutti  i  gradi 
dell’organizzazione  cosmica  giunge  a  una  traspa¬ 
rente  coscienza  di  se,  non  e  affatto  strano  e  arbi- 


1  F,  BuLliK,  Pr.  HwWrWmfa  unti  drr  druiurlir  I rrdlionuìUniim 
t/M  18.  .Itihrìi.,  1311,  PP-  31.  33. 
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trario  dare  a  tutte  le  forze  della  natura  il  nome  e 
il  senso  che  si  rivelano  nel  grado  della  realizza¬ 
zione  più  perfetta.  La  natura  così  si  umanizza, 
senza  cessare  di  essere  natura;  i  caratteri  umani, 
compresa  la  ragione,  rientrano  nel  quadro  totale 
per  la  stessa  naturalità  della  loro  essenza  e  della 
loro  genesi  *. 

V  ’  è  un  'affinità  innegabile  tra  questa  visione  e 
quella  del  naturalismo  del  Rinascimento.  L’una  e 
l’altra  ci  danno  un’immagine  animata  del  mondo, 
traducendo  in  termini  psicologici  le  forze  e  i  rap¬ 
porti  della  natura  fisica.  Ciò  spiega  perchè  i  natu¬ 
ralisti  del  Rinascimento,  come  Agrippa,  Paracelso, 
Bruno,  siano  letti,  ammirati  e  imitati  uell’età  ro¬ 
mantica.  V  ’  è  però  anche  una  differenza  notevole, 
la  quale  dimostra  che  più  di  due  secoli  di  attività 
speculativa  non  sono  passati  invano.  Il  rapporto  tra 
l’uomo  e  la  natura  ha  per  il  pensiero  del  Rinasci¬ 
mento  il  valore  di  un’analogia:  l’uomo  è  un  micro¬ 
cosmo  che  compendia  in  sè  tutti  i  principii  e  le 
essenze  del  macrocosmo;  quindi  in  lui  si  rispec¬ 
chiano  staticamente  i  caratteri  del  mondo  maggiore. 
Invece,  la  visione  del  Romanticismo,  fin  da  questi 
suoi  primi  albori,  è  dinamica  e  genetica:  non  sono 
in  presenza  due  mondi  che  s’ intrecciano  tra  loro, 
ma  è  un  mondo  solo  concepito  in  uno  sviluppo  che, 
nella  sua  fase  più  alta,  si  porta,  per  così  dire,  in 
presenza  di  sè  stesso.  Quindi  1  ’  interpretazione  del 
mondo  per  mezzo  delle  forze  spirituali  umane  pone 
in  luce  nei  due  casi  caratteri  e  significati  diversi: 
là,  il  grande  si  traduce  abbreviato  e  impiccolito  nel 
piccolo,  e  questo  si  amplia  e  si  espande  in  quello  : 
qui,  i  rapporti  quantitativi  perdono  ogni  valore,  e 


1  H.  A.  Korkf.  GHst  der  Gnrtheznt,  II,  KUumk,  p.  146, 
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si  dà  invece  una  trasfonuazione  qualitativa,  a  mi¬ 
sura  che  le  stesse  forze,  nel  loro  divenire,  ascen¬ 
dono  a  un  grado  più  alto. 

Non  bisogna  tuttavia  intendere  questo  naturali¬ 
smo  dinamico  come  un  vero  e  proprio  evoluzionismo. 
Nè  Herdei-,  nè  Schelling,  ammettono  che  le  crea¬ 
ture  del  regno  vegetale  si  trasformino  col  tempo  in 
animali,  e  questi  infine  in  uomini:  per  essi  valgono 
ancora  i  principi!  della  morfologia  classica,  secondo 
i  quali  ogni  forma  organica  è  un  mondo  chiuso, 
che  si  esaurisce  in  sè  stesso.  Ma  il  dinamismo  ap¬ 
partiene  alla  Natura  nel  suo  Tutto,  che,  nell  ansia 
incessante  del  divenire,  si  specifica  in  forme  sempre 
più  alte,  perchè  nessuna,  per  sè  presa,  può  pareg¬ 
giarne  lo  slancio  infinito.  Tra  l’animismo  alquanto 
estrinseco  e  statico  del  Rinascimento  e  il  trasfor¬ 
mismo  darwiniano,  la  filosofia  romantica  della  na¬ 
tura  ha  una  posizione  intermedia,  piena  di  ricordi 
del  passato  e  di  presentimenti  dell’avvenire. 

Di  essa  faremo  a  suo  tempo  un’esposizione  par¬ 
ticolareggiata,  limitandoci  per  ora  a  indicarne  le 
fonti  prossime.  Una  di  queste  fonti  è  la  poesia  :  e 
il  brano  di  Goethe  che  abbiamo  premesso  ne  è  già 
una  chiara  illustrazione.  Nessun  altro  al  pari  di  un 
poeta  poteva  interpretare  umanamente  l’anima  della 
natura,  dando  allo  sforzo  produttivo  di  essa  il  senso 
di  un’aspirazione  quasi  intenzionale,  agli  urti  interni 
tra  le  sue  forze  il  valore  di  un  dramma,  alla  sua 
organizzazione  unitaria  un  significato  divino.  B 
poeti  sono  un  po’ tutti  gli  uomini  di  quel  tempo, 
gli  scienziati,  i  filosofi,  i  teologi,  i  moralisti.  Ma 
alla  poesia  è  venuta  opportunamente  incontro  con 
le  sue  scoperte  la  scienza  sperimentale,  dando  un 
solido  fondamento  alle  vaghe  personificazioni  della 
fantasia. 


46  I.  KAZIONALISMO  K  lUUAZlOXALlSMO 

Nella  seconda  metà  del  Settecento,  la  scienza 
meccanica  della  natura,  che  aveva  avuto  tin  incon¬ 
trastato  donunio  per  più  di  un  secolo,  è  stata  rapi¬ 
damente  eclissata  da  una  concezione  organica  del 
mondo  fisico,  che,  dal  centro  delle  indagini  fisiolo¬ 
giche  in  cui  s’è  formata,  s’ è  venuta  poco  a  poco 
irradiando  per  tutta  la  rimanente  realtà  naturale. 
Lo  svizzero  Haller  scienziato  e  poeta,  nei  suoi  Ele¬ 
menti  della  fisiologia  umana  (1757-1766),  dava  una 
spiegazione  del  moAnmento  animale,  fondata  .sopra 
una  capacità  dei  muscoli  di  centrarsi,  indipenden¬ 
temente  dai  centri  nervosi,  a  cui  dava  nome  di  ec¬ 
citabilità  o  di  irritabilità  ( Reizbarkcit,  IrritabilUat). 
Parve  ai  contemporanei  di  vedere  in  (piesta  sco¬ 
perta  localizzata  la  vita,  come  fonte  spontanea  del¬ 
l’attività  organica.  Il  medico  scozzese  Brown,  negli 
Elementa  mcdicinae  (1780),  additò  in  essa  la  causa 
dello  sviluptJO  del  germe,  spiegando  che  il  processo 
vitale  risidta  dal  concorso  di  due  forze  opposte,  cioè 
dall’azione  degli  stimoli  esterni  e  dalla  reazione 
dell’eccitabilità  organica:  un’idea,  come  osserva 
uno  .storico  *,  nella  (piale  già  si  preannunziano  rap¬ 
presentazioni  «  polari  ».  Particolare  importanza  at¬ 
tribuì  il  Brown  al  fatto  che,  stimolata  anche  una 
.sola  parte  dell’organismo,  questo  reagisce  tutt’ in¬ 
tero  ;  segno  che  la  vita  opera  come  forza  totale.  Una 
iiuoA'a  terapia  fu  da  lui  fondata  sui  principii  espo¬ 
sti  :  identificando  la  salute  con  un  moderato  grado 
di  eccitamento,  la  malattia  era  fatta  risiedere  in  un 
eccesso  o  in  un  difetto  (stenia,  astenia);  quindi  la 
cura  in  una  sottrazione  o  in  un  aumento  degli  sti¬ 
moli,  che  detratti  o  immessi  in  singoli  punti  del¬ 
l’organismo,  suscitano  una  reazione  che  si  comunica 


1  IvEiBBBAKD.  Medicina  romantica,  tr.  it.,  1939,  p.  49. 
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all’organismo  intero.  Questo  principio  terapeutico, 
secondo  cui  contraria  contrariis  cnrantur,  godè  di 
un  prestigio  non  minoi’e  di  quello  che  in  altri 
tempi  ebbe  l’opposto  metodo  fondato  sul  .simd/Vi 
similibus. 

Il  concetto  dell’eccitabilità  ebbe  sul  finire  del 
secolo  nuova  conferma  dalla  scoperta  dell’elettri¬ 
cità  animale  fatta  dal  Galvani  con  la  famosa  espe¬ 
rienza  della  rana.  Parve  con  essa  che  fosse  tro¬ 
vato  un  congiungimento  tra  due  ordini  distinti  di 
fenomeni.  Sopravvenne  però  la  smentita  di  Volta  a 
rallentare  gli  ardori  delle  troppo  facili  generalizza¬ 
zioni  ;  per  il  fisico  di  Pavia  nell’esperienza  della 
rana  i  muscoli  contratti  avevano  solo  la  funzione 
di  conduttori,  e  l’eccitamento  era  prodotto  dai  me¬ 
talli  che  li  congiuugevano.  Ne  seguì  ima  lunga  e 
i.struttiva  polemica  tra  i  due  scienziati,  da  cui  ri¬ 
sultò  che  avevano  in  parte  ragione  l’uno  e  l’altro. 

Comunque,  la  scoperta  della  pila  voltaica  (1800) 
rivelava  anche  nell’elettricità  una  forza  risultante 
da  un  concoi’so  di  elementi  opposti,  negativi  e  jx)- 
sitivi,  che  poteva  allinearsi  con  la  forza  vitale  sul 
piano  di  una  polarità  affine,  se  non  identica.  Il  chi¬ 
mismo  e  il  magnetismo  completarono  l’allineamento. 
Fino  a  Priestley  e  a  Lavoisier,  si  credeva  che  la 
causa  di  ogni  combustione  chimica  ri.siedes,se  in  una 
immaginaria  sostanza,  chiamata  flogisto,  che  si  spri¬ 
gionava  dal  corpo  comburente.  Scoperto  l’ossigeno 
da  Priestley,  Lavoisier  potè  sjiiegare  la  combustione 
come  un  processo  di  ossidazione,  cioè  come  una 
sintesi  e  non  come  un’analisi.  L’analogia  di  questo 
piocesso  con  quello  del  respiro,  e  ipiindi  della  vita, 
era  evidente:  la  vita  poteva  i-affigurarsi  aneli ’essa 
a  una  fiamma,  che  nasce  e  si  alimenta  da  un  con¬ 
corso  di  ingredienti  opposti. 
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Fiualmente  il  magnetismo,  già  noto  da  secoli, 
ed  assunto  nel  secolo  XVII  dal  Gilbert  a  principio 
esplicativo  della  gravità,  trovò  un  nuovo  campo  di 
applicazione  nel  mondo  organico,  per  opera  del 
ilesmer.  Questi  immaginava  che  Tuiiiverso  fosse  da 
ogni  parte  attraversato  e  circondato  da  un  fluido 
etereo  universale,  che  determina  non  solo  l’ influsso 
dei  corpi  celesti  gli  uni  sugli  altri,  ma  anche  l’in¬ 
flusso  dei  corpi  animali  tra  loro.  Il  concentramento 
di  questo  fluido  nei  singoli  organismi  è  variabile, 
e  si  può  intensificare  con  mezzi  opportuni,  nei  quali 
propriamente  consiste  l’arte  mesmeriana.  Com’  è  pos¬ 
sibile  raccogliere  in  un  pezzo  di  ferro  una  grande 
forza  magnetica,  così  Mesmer  trovava  il  modo  di 
rafforzare  in  un  individuo  il  magnetismo  naturale 
fino  al  grado  di  produrre  fenomeni  analoghi  a  quelli 
del  ferro  magnetizzato.  L’attrazione  magnetica  tra 
due  soggetti  umani  diveniva  così  un  caso  partico¬ 
lare,  anzi  una  specie  di  condensazione,  dell’attra¬ 
zione'  magnetica  che  opera  nel  cosmo. 

Polarità  organica,  elettrica,  chimica,  magnetica: 
dovunque  sono  in  presenza  forze  opposte  che  si 
uniscono;  e  l’intreccio  che  si  osserva  tra  l’una  e 
I  ’altra  fa  presentire  che  si  tratti  non  di  forze  diverse, 
ma  di  una  stessa  forza  in  diversi  ordini  o  gradi  di 
manifestazioni.  Doveva  essere  il  compito  della  scienza 
sperimentale  scoprire  i  rapporti  di  questi  ordini  tra 
loro,  e  fondare  su  di  essi  l’elettromagnetismo,  l’elet¬ 
trochimica,  la  biochimica,  ecc.  Ma,  senza  l’anticipa¬ 
zione  divinatrice  della  filosofia  della  natura,  questi 
progressi  scientifici  non  sarebbero  stati  possibili  : 
essa  li  ha  preceduti  di  due  o  tre  decennii,  sup¬ 
plendo  con  una  fantasia  ardita  alle  lacune  delle 
sue  conoscenze  sperimentali.  È  andata,  è  vero,  anche 
oltre,  ed  è  spesso  caduta  nell ’arbiti’ario  ;  ma  il  va- 
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lore  euristico  della  sua  teologia  inerita  di  essere 
riconosciuto  più  clie  uon  si  sia  stati  pi’opensi  ad 
ammettere  nel  secolo  del  positivismo. 

Il  presupposto  da  cui  movevano  i  filosofi  della 
natura  nella  spiegazione  della  pluralità  delle  forze 
agenti  sul  cosmo  era  quello  dell’organicità  del  Tutto, 
che  non  consente  azioni  parziali  e  isolate,  ma  le 
subordina  a  un  piano  comune.  Questa  unificazione 
era  possibile  da  due  punti  di  vista  opposti  :  o  le 
forze  più  semplici  ed  elementari  dovevano,  col  loro 
concorso  meccanico,  produrre  le  più  complesse,  o 
viceversa  queste  ultime  dovevano  nel  loro  spiega¬ 
mento  attraverso  la  materia  imprimere  su  di  essa 
una  immagine  o  un  segno  ( AbcÌTUck)  della  propria 
azione.  La  filosofia  della  natura  ha  seguito  la  se¬ 
conda  via,  più  consona  al  suo  organicismo.  Essa 
ha  osservato  che  nei  fatti  biologici  individuali,  non 
l’elettricità,  nè  il  chimismo,  ne  il  magnetismo  spie¬ 
gano  la  vita,  ma  questa,  con  la  sua  attiva  presenza, 
provoca  nell’  interno  del  corpo  le  combustioni  chi- 
miehe  e  le  attrazioni  elettriche  e  magnetiche;  era 
facile  dii  qui  argomentare  che  la  vita  cosmica  opera 
nello  stesso  modo,  polarizzando  secondo  la  sua  legge 
gl’  ingredienti  materiali  che  le  sono  asserviti.  Elet¬ 
tricità,  magnetismo,  chimismo,  sarebbero  così  dei 
riflessi  del  movimento  vitale  nei  gradi  inferiori  del- 
1 ’organizzazione  cosmica.  Il  fatto  che  essi  appaiono 
per  primi  nell’ordine  temporale  non  implica  una 
loro  priorità  nell  ’ordiue  genetico  assoluto  ;  ma  que¬ 
sta  priorità  spetta  sempre  alla  vita  che,  se  anche 
invisibile  a  una  scala  macroscopica,  è  tuttavia  pre¬ 
sente  in  essi,  e  si  cerca  e  si  fa  strada  attraverso 
quei  primi  tentativi  di  organizzazione. 

Ciò  vuol  dire  che  la  vita  procede  a  sua  volta 
per  gradi,  fino  sì  raggiungere  una  piena  espan- 
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sione  e  una  realizzazione  compiuta  di  sè.  Questa 
gradualità  non  era  sfuggita  alla  scienza  e  alla  filo¬ 
sofia  dell’età  antica:  basti  pensare  alla  dottrina 
delle  tre  potenze  dell 'anima,  vegetativa,  sensitiva, 
razionale,  che  ha  dominato  il  pensiero  scientifico 
per  due  millenni.  Ma  essa  aveva  solo  un’apparenza 
genetica;  in  realtà  implicava  la  sovrapposizione  o 
la  sostituzione  brusca  di  una  potenza,  all’altra.  Solo 
nell’età  di  cui  parliamo  comincia  ad  affermarsi  un 
pimto  di  vista  schiettamente  genetico,  in  virtù  del 
quale  le  forme  della  vita  organica  si  sviluppano 
l’ima  dall’altra,  le  più  alte  dalle  più  basse,  sempre 
però  iier  l’esigenza  teleologica  di  quelle,  che  urge 
su  queste.  È  l’aspirazione  all’alto  che  spinge  il  basso 
a  innalzarsi. 

A  dare  un  senso  più  spontaneo  e  creativo  a  que¬ 
sta  evoluzione  molto  ha  giovato  il  ripudio  della 
dottrina,  che  possiamo  chiamare  leibniziana,  della 
Iireformazioue,  e  la  rinnovata  voga  di  quella  del¬ 
l’epigenesi.  Ancora  Haller,  che  pur  sotto  tanti 
aspetti  è  un  novatore,  si  teneva  ligio  al  principio 
del  nil  noviter  generari,  che  urtava  il  senso  scien¬ 
tifico  di  Goethe.  Così  non  si  dava  che  una  genera¬ 
zione  apparente,  ridotta  alla  funzione  di  esplicare 
1  ’  implicito,  già  tutto  raccolto  nel  germe  organico. 
C.  F.  Wolff  nella  sua  Theoria  generationis  (1764) 
opponeva  alla  dottrina  della  preformazione  quella 
dell’epigenesi,  secondo  cui  il  seme,  inizialmente  in¬ 
differenziato,  comincia  solo  cou  la  fecondazione  a 
differenziarsi,  e  acquista  una  struttura  organica  in 
seguito  a  un  lungo  processo  di  sviluppo,  veramente 
formativo.  Ritornava  così  in  onore  il  nisus  forma- 
tivus  di  Blumenbach,  col  compito  di  dar  conto  di 
una  creazione  distribuita  in  tappe,  invece  che  con¬ 
centrata  in  un’unica  fulgurazione  iniziale.  Se  l’ ipo- 
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lesi  della  preformazione  era  appropriata  all 'attività 
creatrice  di  un  Dio  trascendente  che  col  fiat  della 
sua  volontà  trae  dal  nulla  un  essere  già  tutto  com¬ 
piuto,  l’ipotesi  dell’epigenesi  favoriva  il  trasferi¬ 
mento  di  quell’attività  creatrice  a  un’immanente 
Natura,  assunta  a  funzioni  divine. 


5.  Hamann.  —  Al  margine  dello  Sturm  und 
Drang,  due  figure  di  pensatori  esprimono  con  mag¬ 
gior  vigoria  le  tendenze  irrazionalistiche  della  nuova 
età:  Hamann  e  Jacobi. 

Giovanni  Giorgio  Hamann  (1730-1788)  contem¬ 
poraneo  e  concittadino  di  Kant,  è  uno  strano  e 
bizzarro  temperamento.  Egli  è  l’antitesi  dello  spi¬ 
rito  metodico  e  sistematico  del  «  viein  suo  grande  » 
a  cui  è  legato  da  un’amichevole  inimicizia.  È  scrit¬ 
tore  rapsodico,  involuto,  che  vela  il  suo  pensiero 
in  aforismi  e  in  immagini  bibliche,  che  intreccia 
la  sottigliezza  critica  all’ispirato  tono  profetico,  ed 
ha  intuizioni  profonde,  ma  fugaci,  per  congenita 
incapacità  di  fecondarle  con  un  lavoro  assiduo.  Oggi 
lo  si  chiamerebbe  nno  scrittore  ermetico  ;  ma  il  suo 
ermetismo  non  è  un  artifizio  cerebrale,  anzi  dipende 
da  scarsa  padronanza  logica  del  materiale  che  gli 
tumultua  nella  mente  e  che  trova  più  facile  sbocco 
in  figurazioni  a  volte  potenti,  più  spe.sso  aggro¬ 
vigliate  e  contorte.  I  suoi  scritti  sono  perciò  il 
tormento  degl  ’  interpreti,  anche  per  la  copia  delle 
allusioni  sibilline  che  vi  è  profusa.  Tra  essi  ricorde¬ 
remo  i  Memoralili  socratìói,  VEstetica  in  nuce',  le 


1  Ohe  fa  parto  delle  Crociate  del  filoloffo.  Un  caratteristico  docu* 
monto  autobiografico  sono  i  Pensieri  sopra  il  corso  della  mia  vita,  che 
narrano  le  sue  curiose  vicende  commerciali,  che  finirono  col  falli* 
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Meditazioni  bibliche,  il  Trifoglio  di  lettere  ellenista 
che,  la  Metacritica  dei  purismi  della  ragion  pura,  in 
risposta  all’omonima  Critica  di  Kant,  i  Fogli  sibil¬ 
lini,  Golgota  e  Scheblimini,  nonché  innumerevoli 
scritterelli  e  lettere  ricchi  di  scorci  geniali  ed  estrosi. 

Sarebbe  fatica  vana  cercare  una  linea  di  svi¬ 
luppo  mentale,  in  questa. massa  di  composizioni  oc¬ 
casionali  e  rapsodiche,  senza  nesso  logico  tra  loro 
Si  possono  bensì  rintracciare  alcune  direttive  più 
costanti,  atte  ad  orientarci  nella  selva  hamanniana. 
Una  di  queste  è  1  ’  irrazionalismo.  In  una  lettera  a 
Jacobi  °  leggiamo  che  «  ai  filosofi  accade  come  agli 
ebrei  :  gli  uni  e  gli  altri  non  sanno,  uè  che  sia  la 
ragione,  uè  che  sia  la  legge,  nè  perche  siano  state 
date  agli  uomini  :  per  la  conoscenza  dei  peccati  e 
dell’  ignoranza,  non  per  ottenere  la  grazia  e  la  ve¬ 
rità,  che  debbono  essere  storicamente  rivelate  e  non 
si  possono  conquistare  ».  La  ragione  dunque  è  in 
grado  di  svelare  l’errore,  ma  non  di  raggiungere 
la  verità;  in  questo  senso  Hamann,  nei  Memorabili 
socratici,  apprezza  e  fa  sua  la  missione  di  Sperate 
di  sconfessare  col  ragionamento  la  saccente  dottrina, 
antica  e  nuova,  dei  sofisti,  per  giungere  a  una  con¬ 
sapevole  ignoranza;  in  questo  stesso  senso,  si  fa 
studioso,  traduttore  e  seguace  di  Hume,  eversore 
anche  lui  di  un  falso  sapere  dommatieo. 


mento  e  con  la  conversione  reìì^osa.  Visse  poi  il  resto  della  sua 
vita  in  patria,  in  un  modesto  ufficio  di  dogana,  sempre  allo  prese  col 
disagio  e  in  lotta  con  le  autorità. 

1  Gli  scritti  di  Hamann  si  prestano  molto  bene  alle  scelte  anto¬ 
logiche,  che,  sfrondandoli  di  molto  ciarpame  inutile  o  poco  intelli¬ 
gibile  ne  pongono  in  evidenza  i  tratti  più  incisivi  e  potenti.  In  ita¬ 
liano  possediamo  due  di  queste  antologie,  una  doirAssaggioli  {Scritti 
e  frammenli  del  Mago  del  Nord,  1908),  un'altra  del  Lupi  (G.  G. 
Hamann,  Scritti  e  Irammenti  di  estetica,  1938). 

2  Del  16  gennaio  1885  (pubbl.  nel  IV  voi.,  3*  Sez.  delle  Opp. 
di  Jacobi,  p.  19). 
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Ma  altrove,  la  sua  critica  è  più  radicale  e  af¬ 
ferma  che  «  mentire  è  la  linjjua  madre  della  ra¬ 
gione  »,  la  cui  opera  fa  consistere  «  nel  distaccare, 
nell’ isolare,  nel  rendere  insomma  morto  frammento 
ciò  che  pi’ima  era  o  apparteneva  a  una  vivente 
totalità  »  In  questa  sconfessione  non  bisogna  però 
vedere  una  brutale  smentita  della  dottrina  prece¬ 
dente,  ma  piuttosto  un  tentativo  ancora  embrionale 
e  indeterminato,  che  ritroveremo  meglio  definito  in 
Jacobi,  di  distinguere  ragione  e  ragione,  cioè  una 
ragione  analitica,  la  quale  dopo  Kant  prenderà  il 
più  appropriato  nome  di  intelletto  (Verstand),  e  una 
ragione  sintetica,  che  nelle  sue  idee  si  sforza  di  ab¬ 
bracciare  una  totalità  organica.  Pur  senza  nominare 
espressamente  quest 'ultima,  Hamann  è  consapevole 
della  funzione  di  essa.  Egli  ha  il  sentimento,  se  non 
1  ’  idea  (jh'^ra,  che  tutte  le  cose  siano  parti  di  una 
unità  vivente,  e  protesta  contro  coloro  che,  come 
Kant,  pretendono  sezionare  lo  spirito,  tarpando  cosi 
le  ali  al  sito  slancio  di  comprensione  unitaria  E 
chi  altro,  all  ’  infuori  della  ragione,  è  capace  di  dare 
una  visione  cosi  comprensiva?  Hamann  sembra 
averne  il  presentimento,  quando,  in  una  lettera  a 
Jacobi  dice  che  solo  la  ragione  della  scuola  si  di¬ 
vide  in  idealismo  e  realismo,  ma  l’altra,  la  vera  e 
giusta,  non  sa  niente  di  questa  immaginaria  divi¬ 
sione,  che  non  è  fondata  sulla  natura  delle  cose  e 


1  S.  Lui’l,  Inlrodaz.  ngU  tStoH/ìì  e  /rammenti  di  esHHca  di  H., 
P.  c. 

2  Come  dice  Gobthb,  in  Dichtuno  u.  WahTkeit  (clt.  dal  Lupi, 
p.  xcii)  :  «  Il  principio  al  quale  si  possono  ricondurre  tutte  le  mani- 
festasioni  dì  Hamann  è  questo:  tutto  ciò  che  Fuomo  intraprende  a 
fare,  sia  esso  compiuto  con  l'azione,  con  la  parola  o  con  altro,  dove 
scaturire  da  tutte  queste  forze  unite.  Ogni  cosa  isolata  è  riprovevole  ». 

3  Itiferittt  nell'  Introduzione  alla  Hetahriiik  (4®  voi.  dcU’ediz, 
del  Petri,  p.  11), 
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vi  contraddice  ;  o  quando  si  da  alla  ricerca  di  uno 
scritto  di  Bruno  sulla  coincidenza  degli  opposti  :  un 
principio  elle  dice  di  amare  «  senza  saper  perche  > 
e  di  aver  sempre  contrapposto  a  quello  d’identità 
e  di  ragion  sufficiente  In  questi  presentimenti 
sembra  quasi  annunciata  la  nascita  della  dialet¬ 
tica. 

Ma,  in  mancanza  di  un  sicuro  possesso  della 
nuova  logica  anti-intellettualistica,  egli  ne  afBda  la 
funzione  alla  fede,  che  diviene  per  lui  l’organo  di 
una  conoscenza  spirituale  d’ordine  superiore  al  sa¬ 
pere  intellettuale  e  l’interprete  autentica  dell’espe¬ 
rienza  sensibile.  Questa,  in  tutte  le  sue  forme,  non 
è  che  immagine  o  simbolo  di  una  verità  invisibile, 
che  resta  celata  all’occhio  profano,  ma  si  rivela 
all’occhio  illuminato  dalla  fede.  Due  gruppi  di  tali 
simboli  egli  considera  con  maggior  cura  :  quelli 
della  natura  e  quelli  della  scrittura  sacra,  ambedue 
rivelazioni  della  stessa  divinità.  Se  gli  si  chiede  a 
quali  dei  due  bisogni  accordare  la  preferenza,  la 
sua  risposta  non  è  dubbia,  qualora  per  natura  s’ in¬ 
tendono  le  vane  teorie  scientifiche  degli  uomini.  Ma 
v’è  un  modo  diverso,  più  immediato  e  più  vero, 
di  awieinarsi  alla  natura,  che  annulla  la  distanza 
tra  le  due  rivelazioni.  Esso  consiste  nel  rimuovere 
gli  schermi  interposti  dalle  opinioni  umane  tra 
l’opera  della  creazione  e  l’occhio  del  fedele  che 
vuole  affisarsi  in  essa,  prendendo  per  autentiche  le 
espressioni  primitive  e  non  sofisticate  della  natura. 
L’autore  è  il  migliore  interprete  delle  sue  parole: 
e  l’autore  del  mondo  parla,  nella  creazione,  «per 
mezzo  delle  creature,  degli  avvenimenti,  del  san¬ 
gue,  del  fuoco  e  del  fumo,  nei  quali  consiste  la 


1  Lett.  a  Jacobi  (nelle  opp.  cit.  di  qaeat’ultimo,  p.  20). 
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lingua  della  santità  »  Questo  linguaggio  non  ci  è 
estraneo,  perchè  la  natura  non  è  remota  da  noi, 
ma  agisce  nel  nostro  interno,  attraverso  i  sensi  e 
le  passioni.  La  passione  sola  dà  alle  astrazioni  e 
alle  ipotesi  delle  mani,  dei  piedi,  delle  ali:  alle 
immagini  e  ai  sensi,  essa  conferisce  spirito  e  vita. 
Una  grande  passione  è  come  il  sole  di  un  sistema 
solare,  intorno  a  cui  gravitano  pianeti  e  satelliti 
con  un  ordine  che  essa  ha  determinato.  «  Chi  mu¬ 
tila  questi  strumenti  come  può  sentire?  È  così  che 
la  vostra  menzognera  filosofia  ha  tolto  di  mezzo  la 
natura  s>  *.  «  Come  dobbiamo  fare  allora  per  risusci¬ 
tare  la  morta  lingua  della  natura?  Trasferendoci 
nella  felice  Arabia,  con  una  crociata  in  Oriente,  o 
col  rinnovare  la  sua  magia,  che  possiamo  appro¬ 
priarci  da  qualche  vecchia  strega  »  “. 

Lo  stesso  criterio  ermeneutico  vale  per  la  Scrit¬ 
tura.  «  Essa  non  può  parlare  con  noi  che  per  mezzo 
d’immagini,  perchè  ogni  nostra  conoscenza  è  sen¬ 
sibile,  figurata,  e  la  ragione  riconosce  sempre  le 
immagini  delle  cose  esterne  come  segni  di  concetti 
più  alti,  astratti  e  figurati...  Io  ripeto  spesso  questa 
considerazione,  perchè  essa  è  stata  per  me  una 
chiave  d  ’  importanza  capitale  per  trovare  spirito, 
sublimità  e  mistero,  verità  e  grazia,  dove  l’uomo 
ordinario  vede  soltanto  figure  poetiche,  trofei  e  idio¬ 
tismi  della  lingua  ebraica,  di  quei  tempi  e  di  quel 
popolo,  piccole  regole  economiche  e  massime  mo¬ 
rali  »  *.  È  una  considerazione  importante,  la  quale  ci 
dà  come  il  centro,  da  cui  si  partono  le  grandi  vie 
che  il  genio  rapsodico  di  Hamann  ha  appena  som- 

1  Aeslhetica  in  nt*ce.  Etne  Rhapsodi*  in  kahhalistiseher  PfOAe 
(opp.  ed.  Petri,  II,  120). 

2  Ibid-,  p.  129.  3  Ibid.,  p.  135. 

i  Framm.  tradotto  daD'Assaggtoli,  nella  mia  uutologia  dt.,  p.  133. 
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niariameiite  tracciato,  lasciando  alla  filosofia  dell’età 
romantica  il  compito  di  ampliarle  e  spianarle  :  esse 
sono  la  linguistica,  l’estetica,  la  storiografia.  L’ iden¬ 
tità  della  rivelazione  divina  nella  Natura  e  nella 
Scrittura  fa  sì  che  per  gradazioni  insensibili  anche 
la  parola  umana  sia  assimilata  alla  parola  divina 
e  che  quindi  sia  partecipe  dello  stesso  processo 
creativo.  Ma  a  sua  volta  il  linguaggio,  come  origi¬ 
naria  poesia,  nel  senso  etimologico  del  termine, 
trapassa  nella  poesia  in  senso  più  lato,  cioè  la  lin¬ 
guistica  nell’estetica.  E  infine,  come  la  Scrittura, 
come  il  linguaggio,  come  l’arte,  «ogni  storia  ha  un 
corpo,  che  è  terra  e  cenere  e  non  vai  nulla,  cioè 
il  senso  letterale;  ma  ha  anche  un’anima,  il  soffio 
divino,  la  vita,  la  luce,  che  splende  nell’oscurità  e 
che  dall’oscurità  non  può  essere  compresa...  Dio  si 
è  manifestato  agli  uomini  nella  natura  e  nella  sua 
parola.  Perciò  la  scienza  della  natura  e  la  storia  sono 
le  due  colonne  sulle  quali  riposa  la  vera  religione  »  ’. 

Il  tema  della  storiografia  è  stato  fugacemente 
accennato  da  Hamaun  Invece  quello  della  lingui¬ 
stica  è  predominante  e  forma  il  principio  ispiratore 
della  sua  Metacritica,  in  antitesi  con  la  Critica  della 
ragion  pura.  Chi  legge  quel  libretto,  credendo  di 
trovarvi  un’aperta  polemica  con  Kant,  rimane  a 
prima  vista  deluso:  invece  di  essa,  trova  un  rifa¬ 
cimento  quasi  parallelo,  con  la  sostituzione  dell  ’  in¬ 
tuizione  e  del  senso  concettuale  della  lingua  alle 
forme  matematiche  della  sensibilità  e  alle  categorie 
scientifiche  kantiane*.  Ma  la  polemica  è  tutta  sot- 


1  Dalle  Biblische  Biira^iktu'ngin^  tr.  AssAOaiOLl  (op.  cit., 
p.  127). 

2  y.  in  proposito  0.  Aktoni,  Moménti  di  storia  della  storiografia: 
1.  Q.  Hamann  (Studi  Gerraaniei,  1042,  p.  50). 

8  Jaoobi,  che  pure  aveva  multa  aihnità  con  Uamann,  dopo  la 
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tintesa  in  quella  sostituzione.  Hamann  trova  nella 
Critica  un  freddo  pregiudizio  a  favore  della  mate¬ 
matica  e  della  scienza,  quasi  che  il  lavoro  della 
ragione  potesse  svolgersi  in  un  puro  e  astratto  am¬ 
bito  scientifico,  senza  tener  conto  delle  parole  in  cui 
si  esprime  e  che  son  parte  integrante  ed  essenziale 
della  sua  struttura.  Egli  invece  vuole  costruire 
un’estetica  e  una  logica  del  linguaggio  per  dar 
corpo  alle  astrazioni  razionali.  Suoni  e  lettere  sono 
per  lui  pure  forme  apriori,  in  cui  nulla  si  trova, 
che  appartenga  alla  sensazione  o  al  concetto  di  un 
oggetto,  e  che  sono  i  veri  elementi  estetici  di  ogni 
umana  conoscenza.  La  più  antica  lingrua  fu  la 
musica,  e  accanto  al  ritmo  sensibile  dèi  polso  e  del 
respiro  fu  la  più  corpulenta  immagine  primitiva  di 
ogni  misura  del  tempo  e  dei  suoi  intervalli.  Simil¬ 
mente,  lo  scritto  più  antico  fu  pittura  e  disegno, 
e  perciò  aneli ’esso  si  occupò  altrettanto  presto  del¬ 
l’economia  dello  spazio  e  della  determinazione  e 
limitazione  di  esso  mediante  figure.  Perciò  le  idee 
del  tempo  e  dello  spazio,  per  mezzo  dello  straordi¬ 
nario  influsso  dei  due  sensi  più  nobili,  l’udito  e  la 
vista,  si  son  fatti  così  universali  e  necessari  nella 
sfera  ste.ssa  dell’intelletto,  come  la  luce  e  l’aria  per 
l’occhio,  per  l’orecchio  e  per  la  voce,  sì  che  spazio 
e  tempo,  se  non  idee  innate,  sembrano  essere  al¬ 
meno  nutrices  della  conoscenza  intuitiva  Siamo  in 
questo  modo  in  presenza  di  uno  spazio  e  di  un  tempo 
più  veramente  originari!  e  aderenti  alla  nostra  sen- 


lettura  della  Metacritlea  scriveva  a  Herder,  che  non  riusciva  a  in¬ 
tenderla  abbastanza,  per  ritrovarvi  quel  che  v’  è  di  positivo.  «  Dieses 
Positive,  aggiungeva  ist  in  Ironie  nicht  bloss  verhulU,  sondern 
darin  vergraben  und  damit  ungegraben  >  (lett.  del  13  novem¬ 
bre  1784,  voi.  3®  delle  Opp.,  p.  500). 

i  MHaHrit{k  (voi.  4®  delle  Opp.),  pp.  30-31. 
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sibilità  ehe  non  le  astratte  costruzioni  aritmo-geo- 
metriche  kantiane. 

L’ interpretazione  linguistica  delle  forme  sensibili 
consente  inoltre  ad  Hamann  di  connettere  più  stret¬ 
tamente  l’attività  del  senso  con  quella  dell’  intelletto. 
Per  Kant,  l’uno  e  l’altro,  come  due  tronchi  della 
conoscenza  umana,  nascono  da  una  comune  radice, 
in  modo  che,  mediante  il  primo,  gli  oggetti  sono 
dati,  e  mediante  il  secondo  son  pensati.  Ma  perchè 
una  così  forzata  e  inusitata  separazione  di  ciò  che 
la  natura  ha  messo  insieme  ?  Non  dovrebbe  convenir 
meglio  porre,  come  simbolo  della  nostra  conoscenza, 
un  unico  tronco  con  due  radici,  una  in  alto  nell’aria, 
e  una  in  basso  sulla  terra?  Noi  vedremmo  allora, 
attraverso  la  lingua,  eserciti  di  immagini  salire  verso 
la  rocca  della  ragion  pura  ed  eserciti  di  idee  scen¬ 
dere  nel  profondo  abisso  della  più  tangibile  sen¬ 
sibilità 

Il  presupposto  di  questa  concezione  è  che  la 
lingua  sia  una  produzione  spontanea  della  natura 
umana  e  non  una  convenzione  arbitraria.  «L’inven¬ 
zione  e  la  ragione  presuppongono  già  la  lingua  e 
sono  senza  di  essa  così  poco  pensabili,  come  la  ma¬ 
tematica  senza  numeri  ».  «  Come  poco  consiste  lo 
scopo  del  parlare  in  mere  articolazioni  e  modifica- 
z'oni  di  suoni  vani,  così  ancor  meno  consiste  lo 
scopo  dello  scrivere  in  un  contare,  soppesare  e  pun¬ 
teggiare  di  lettere  mute.  Il  vero  scopo  naturale  e 
superiore  è  di  unire  il  parlare  e  lo  scrivere,  facen¬ 
doli  diventare  un  tabernacolo  e  un  veicolo  dei  no¬ 
stri  pensieri,  concetti  e  sentimenti,  per  mezzo  dei 
segni  udibili  e  visibili  della  lingua...  Senza  questa, 
non  avremmo  ragione,  senza  ragione  religione,  e 


1  Ibid.,  p.  31. 


HAMANN 


59 


senza  queste  tre  parti  essenziali  della  nostra  natura 
non  avremmo  nè  spirito,  nè  legami  sociali  » 

Sorge  ora  la  quistione  :  in  che  consiste  propria¬ 
mente  1  ’  irrazionalità  del  linguaggio  ?  Se  esso  consta 
d’ immagini,  che  sono  simbolo  e  veicolo  di  un  si¬ 
gnificato  razionale,  sembra  che  1  ’  irrazionalismo  sfu¬ 
mi  nel  vuoto  e  che  Hamann  rientri  nella  scia  della 
concezione  tradizionale.  Eppure,  egli  insiste  conti¬ 
nuamente  su  quel  tema,  e  giunge  fino  a  urtarsi  con 
Herder  che,  applicando  le  sue  idee,  le  piega  a  un 
senso  troppo  razionalistico  e  storicistico.  In  verità, 
Hamann  non  è  coerente,  e  lascia  coesistere  nel  suo 
pensiero  due  vedute  contrastanti.  Nella  Metacritica, 
come  s’è  osservato,  egli  subisce  suo  malgrado  l’in¬ 
fluenza  di  Kant,  e  distribuisce  la  rivelazione  della 
parola  in  due  tappe,  l’una  sensibile,  e  l’altra  razio¬ 
nale,  che  s’integrano  a  vicenda.  Ma,  quando  è  fuori 
di  ogni  via  metodica  obbligata,  e  prende  il  linguag¬ 
gio  per  sè  stesso,  nella  sensuosità  delle  sue  imma¬ 
gini,  allora  ogni  simbolismo  razionalistico  scompare 
dal  suo  orizzonte  mentale,  e  la  parola  gli  appare 
come  un  miracolo,  come  un  mistero,  come  il  pro¬ 
lungamento  umano  della  creazione,  per  mezzo  del 
Verbo  di  Dio  Quindi  la  lingua,  invece  di  entrare 
nel  processo  del  logo,  ne  forma  la  premessa  sensi¬ 
bile  e  irrazionale  *. 

Anche  più  sporadiche  sono  le  idee  di  Hamann 
sull’arte.  La  poesia  è  la  lingua  che  Dio  ha  parlato 
nell’arte  di  creare  l’universo  e  che  l’uomo  parla 


I  Tr.  Lupi,  p.  213. 

‘J  Ukhkr,  Bamanns  Sprachtìuorie,  1906  ha  accoutuato  il  sìgui- 
licato  allegorico;  Lupi  (op.  cit.,  p.  OLVil)  Taspetto  OBOterlco  di 
esso;  c'è  del  vero  nella  tesi  e  neirantltesl. 

3  Così  Hamann  può  scrivere  ad  Herder:  «  La  ragione  è  liugua 
c  logoB.  È  questo  il  midollo  che  io  rodo  c  roderò  fino  olla  morte». 
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sotto  l’ispirazione  divina  del  genio.  Il  sentimento 
religioso  del  filosofo  toglie  al  genio  ogni  punta  di 
orgoglio  titanico  ^  :  esso  è  una  corona  di  spine, 
mentre  il  buon  gusto  è  un  mantello  di  porpora  che 
ricopre  un  corpo  flagellato  dalle  verghe.  Però  ne 
conserva  il  carattere  eslege  e  ribelle  :  «  o  araldi 
delle  regole  generali!  come  poco  voi  comprendete 
l’arte,  e  quanto  poco  possedete  di  quel  genio  che 
ha  creato  i  modelli  sui  quali  costruite,  e  che  può 
calpestare  tutte  le  volte  che  vuole  ».  «  Trovare  il 
mezzo  tra  due  estremità  opposte  è  1  ’opera  del  genio  ; 
mantenersi  in  questo  giusto  mezzo  è  l’opera  del 
gusto  s>.  «  Lo  spirito  di  osservazione  e  lo  spirito  di 
profezia  sono  le  ali  del  genio  umano.  Al  dominio 
del  primo  appartiene  tutto  il  presente;  al  dominio 
del  secondo  tutto  ciò  eh  ’  è  assente,  il  passato  e 
l’avvenire»®.  E  all’opera  creatrice  del  genio  deve 
essere  consentanea  quella  ricreatrice  della  critica: 
«  è  proprio  della  critica  che  ciascuno  sia  esaminato 
secondo  i  suoi  stessi  principii  e  che  il  critico  si 
ponga  al  posto  dell’autore.  Chi  vuol  diventare  un 
giudice  degli  uomini  deve  diventare  egli  stesso  un 
uomo,  e  chi  vuole  presentare  un  Ercole  furioso  deve 
essere  egli  .stesso  in  grado  di  diventarlo,  caeteris 
paribus  »  Di  questo  criterio  egli  particolarmente  si 
giova  nelle  sue  interpretazioni  bibliche,  sostenendo 
che  la  comprensione  della  Scrittura  e  la  fede  nel  suo 
contenuto  si  possono  ottenere  solo  col  riprodurre  in 
sè  lo  stesso  spirito  che  ha  illuminato  i  suoi  com¬ 
pilatori  *. 


1  Blum,  La  vie  et  l'oeuvré  de  0.  ff..  1912,  p.  249. 

2  Lirri,  op.  cit.,  pp.  203  e  204. 

3  Luti,  op.  cit.,  p.  216. 

4  A88AQ<3I0LI,  op.  cit,  p.  78. 
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Guardando  nel  suo  complesso  questa  figura  di 
pensatore,  un  termine  di  paragone  viene  spontaneo 
alla  mente  :  Vico.  Il  Mago  del  Nord,  come  già  da 
vivo  è  stato  chiamato,  ha  divinato  per  una  specie 
di  magia  le  stesse  nuove  scienze  che  il  filosofo  me¬ 
ridionale  aveva  già  scoperto  e  sviluppato  con  lavoro 
più  metodico  e  tenace;  ma  a  lui  è  toccato  in  sorte 
che  i  suoi  semi  di  verità  fossero  ricevuti  da  ima 
terra  più  feconda,  che  presto  li  ha  fatto  germogliare 
e  fruttificare  con  maggiore  ricchezza  h 


6.  Jacobi.  —  Jacobi,  che  abbiamo  conosciuto  come 
rievocatore,  a  scopo  polemico,  della  filosofia  spi- 
noziana,  è  stato  il  mentore  dell’idealismo  tedesco 
post-kantiano,  al  quale  ha  costantemente  opposto  il 
sentimento  di  un  realismo  irriducibile  a  tutti  i  sol¬ 
venti  dell’analisi  intellettuale  e  della  dialettica.  Ei- 
siede  qui  la  sua  funzione  storica  di  fronte  alla  filo¬ 
sofia  dell’età  romantica;  una  funzione  ingrata,  che 
ha  attirato  su  di  lui  gli  scatti  irosi  di  Fichte  e  di 
Schelling  e  le  critiche  più  pacate  di  Hegel,  ma  che 
gli  ha  dato  anche  la  soddisfazione  di  vedere  i  suoi 
avversari  ritornare  a  lui,  esauriti  dal  loro  sforzo 
speculativo,  e  costretti  a  riconoscere  che  v’era  qual¬ 
cosa  d’invincibile  nel  suo  realismo.  E  qual  è  mai 
l’ idealista  più  radicale,  che  non  ha  un  Jacobi  dentro 


1  Ad  Ilamann  si  nitribuUco  oggi  anche  il  merito  di  avere  avuto 
il  presentimento  deiresistenzialiarao,  col  suo  atteggiamento  anti- 
intellettualistico,  con  la  priorità  da  lui  accordata  all'esistenza  (in  un 
significato  vitale  c  passionalo)  nell’atto  della  creazione,  con  la  sua 
sopravvalutazione  dell*  inconscio  sul  conscio.  (Caratteristico  è  11  passo 
contenuto  in  una  sua  lettera  a  Jacobi!  Und  doch  ist  nicht  das  Sein, 
sondem  das  Bewusstsein  die  Quelle  alles  Klends.  BTtcfw^chsel  clt», 
lett.  del  22  gennaio  1785). 
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di  sè,  e  non  lo  sente  ingigantito  nei  momenti  di  sosta 
e  di  scontento? 

Jacobi  non  è  un  pensatore  sistematico  e  profes¬ 
sorale  benché  abbia  molta  coerenza  nelle  sue  idee  ; 
ma  è  un  pensatore  occasionale  nel  miglior  senso 
della  parola,  che,  avendo  un  ristretto  e  saldo  nu¬ 
cleo  di  convinzioni  filosofiche,  ne  saggia  la  forza 
ogni  qual  volta  un  nuovo  sistema  minaccia  d’ infir¬ 
marle,  e  polemicamente  le  corrobora.  I  suoi  scritti 
sono  perciò  le  fasi  successive  di  una  polemica,  che 
la  fecondità  speculativa  dei  tempi  in  cui  è  vissuto 
ha  fatto  prolungare  per  tutta  la  sua  vita.  Le  lettere 
Sull-a  dottrina  dello  Spinoza  segnano  la  prima  anti¬ 
tesi  del  suo  pensiero  religioso  con  1  ’«  ateismo  » 
spinoziano.  David  Uiime  svila  credenza  o  Idealismo 
e  realismo  è  un  dialogo,  scritto  nel  1787,  in  cui  le 
premesse  fideistiche  del  suo  realismo  sono  ribadite 
nei  confronti  di  Hume.  In  una  introduzione  a  questo 
dialogo,  egli  prende  posizione  contro  la  Critica  della 
ragion  pura,  e  la  consolida  in  alcuni  scritti  minori, 
tra  cui  uno  Sull’  intrapresa  del  Cr^iticismo  di  portar 
la  ragione  al  livello  dell’ mtelletto.  La  polemica  con 
Fichte  si  svolge  in  una  serie  di  lettere  scambiate 
con  questo  filosofo;  quella  con  Schelling  è  stata 
provocata  da  uno  scritto  del  1811  :  Delle  cose  divine 
e  della  loro  rivelazione-,  quella  con  Hegel  ha  docu¬ 
menti  epistolari  più  sporadici.  Si  aggiungano,  per 
completare  la  rassegna  delle  opere,  i  Fogli  volanti, 
i  due  romanzi  filosofici,  Allwill  e  Woldemar,  nonché 
una  larga  corrispondenza  con  Hamaun,  con  Herder, 
con  Goethe  e  con  altri  corifei  dell’età  romantica. 


1  F.  Schlegel,  in  una  recensione  del  Woldemar  (Prosaiaehe  Ju- 
ffendschriften^  ed.  Minor,  1882,  72)  diceva  di  lui,  che  non  è 

un  filosofo  di  professione,  ma  di  carattere. 
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Come  il  suo  amico-nemico  Spinoza,  anche  Ja- 
cobi  esordisce  da  Dio.  In  una  tardiva  prefazione  alla 
raccolta  delle  lettere  spinoziane,  egli  dice  :  «  avevo 
bisogno  di  una  verità  che  non  fosse  mia  creatura, 
ma  di  cui  fossi  io  creatura...  Io  volevo  rendermi 
chiara  col  mio  intelletto  una  sola  cosa:  la  mia  de¬ 
vozione  a  un  Dio  incognito  ».  Questo  Dio  vive  più 
nella  Bibbia  che  nei  libri  dei  filosofi,  dove  si  adorna 
del  nome  di  assoluto  e  di  attributi  razionali,  che 
appartengono  all’ordine  delle  cose  create  e  non  del 
loro  creatore.  Ma  se  egli  fosse  intelligibile,  non  sa¬ 
rebbe  affatto  un  Dio:  un  sistema  come  quello  di 
Spinoza,  che  pretende  comprendei-lo,  porta  all’atei¬ 
smo,  poiché,  non  superando  le  sue  categorie  men¬ 
tali  (come  quella  di  causalità)  la  sfera  del  finito  e 
della  natura,  ogni  tentativo  di  definire  Dio  è  una 
negazione  della  sua  essenza  infinita  e  soprannatu¬ 
rale 

Dio  non  si  conquista,  ma  .si  rivela  spontauea- 
meute,  e  questa  rivelazione  è  accolta  con  una  libera 
adesione  della  personalità  umana  che,  rivivendo  in 
sé  il  divino,  si  sente  in  un  immediato  e  inesprimi¬ 
bile  rapporto  con  una  realtà  trascendente.  Tale  rap¬ 
porto  ha  nei  primi  scritti  di  Jacobi,  fino  al  dialogo 
Sulla  credenza,  il  carattere  di  un  istinto  irrazionale, 
di  un  sentimento,  di  una  fede  ;  ma  in  seguito  prende 
il  nome  e  il  significato  di  un  convincimento  razio¬ 
nale,  pur  senza  perdere  il  suo  senso  vitale  preee- 
dentb.  È  un  passaggio  di  estrema  importanza,  non 
solo  nell ’evoluzione  montale  di  un  singolo  pensatore, 
ma  anche  in  quella  della  filosofia  tedesca  in  genere  : 
essa  segna  il  momento  in  cui  l’ iniziale  irrazionali¬ 
smo  dello  Sturm,  definendosi  e  limitandosi,  si  palesa 


1  Jacobi,  SuUa  dottrina  dello  Spinoza  oit.,  p.  3  Bgg. 
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come  anti-intellettualismo,  cioè  anti-illuininismo,  e 
prende  la  forma  di  un  razionalismo  superiore.  Sotto 
questo  aspetto,  la  ragione  di  Jacobi,  benché  sia 
molto  diversa,  come  vedremo,  dalla  ragione  dialet¬ 
tica  degl’idealisti,  rivela  una  certa  alìBnità  con  essa 
e  risponde  allo  stesso  bisogno  di  aderire  a  una  realtà 
organica  e  totale. 

Prima  di  questa  fase  razionalistica,  Jacobi  dà 
il  nome  di  fede  al  sentimento  inunediato  che  cer¬ 
tifica  ogni  realtà  indipendente  da  noi,  e,  per  eccel¬ 
lenza,  la  realtà  di  Dio.  Con  Hume,  egli  pen.sa  che 
la  differenza  tra  le  immaginazioni  soggettive  e  le 
cose  a  cui  crediamo  sta  in  un  certo  senso  vivace  e 
istintivo,  che  è  legato  con  queste  e  non  con  quelle  h 
Senza  una  tale  vivente  espex'ienza,  noi  non  avremmo 
la  minima  rappresentazione  del  rapporto  causa-ef¬ 
fetto,  nè  degli  altri  rapporti  che  l’ intelletto  istituisce 
1  ra  le  immagini  fenomeniche  e  che  hanno  un  ca¬ 
rattere  mediato  e  secondario.  Perciò  la  fede  non  ha 
per  Jacobi  il  significato  che  di  solito  le  si  attribui¬ 
sce,  di  un  sapere  imperfetto  e  inadeguato,  alla  cui 
deficienza  supplisce  un  atto  di  volontà,  ma  quella 
di  un  sapere  privilegiato  e  primario,  che  ci  pone 
in  immediato  contatto  con  la  realtà  oggettiva  e 
che  serve  di  fondamento  a  tutte  le  inferenze  intel¬ 
lettuali.  Essa  ci  dà  il  senso  dell’esistenza  delle  cose, 
che  fa  da  sostegno  a  qualunque  rapporto.  Di  qui 
1  ’  importanza  che  assume  il  concetto  di  rivelazione 
in  questa  filosofia:  che  non  è  un  arbitrario  mani¬ 
festarsi  di  Dio  e  di  ciò  che  è  da  Dio  ad  alcune 
creature,  in  tempi  e  luoghi  determinati,  ma  una 


1  Jacobi,  Oesprdche  (opp.  voi.  II),  p.  160. 

2  Ibid.,  p,  201. 

8  Levy  Brtthi.,  La  phitosophie  de  Jacobi,  1894,  p.  105. 
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universale  epifania  divina,  che  si  dà,  tanto  nella 
più  utuile  percezione  di  un  oggetto,  quanto  nella 
rivelazione  vera  e  propria  di  Dio,  in  tutta  la  pienezza 
della  sua  gloria.  E  la  fede  è  il  tramite  soggettivo 
di  quell’azione  divina,  del  cui  carattere  attivo  essa 
stessa  partecipa. 

Noi  possiamo  ora  spiegarci  perchè  Jacobi  abbia 
sentito,  in  un  secondo  momento,  il  bisogno  di  dare 
a  questa  fede  il  nome  e  gli  attributi  di  una  ra¬ 
gione  superiore.  Innanzi  tutto,  essa  ha  per  lui  una 
funzione  gnoseologica  fondamentale,  in  quanto  è 
l’immancabile  premessa  o  il  vero  apriori  di  ogni 
conoscenza.  Come  tale,  pur  avendo  un  innegabile 
carattere  pratico,  non  può  essere  esclusa  dal  novero 
delle  facoltà  teoretiche.  Ma  con  la  mera  sensibilità 
non  è  identificabile,  perchè  questa,  che  partecipa 
della  stessa  evidenza  immediata,  non  è  in  grado  di 
giustificare  la  sua  evidenza  e  per  la  sua  limitatezza 
non  ha  nessun  presentimento  di  un  mondo  superiore 
che  in  essa  si  rivela.  Con  l’intelletto  neppui-e  pre¬ 
senta  analogie,  anzi  è  in  aperto  contrasto,  perchè 
il  sapere  intellettuale  è  analitico  e  si  risolve  in  una 
serie  di  rapporti,  che  presuppongono  un  nucleo  og¬ 
gettivo  origiimrio,  di  cui  non  possono  dar  conto. 
Resta,  nella  rassegna  delle  facoltà  teoretiche,  la 
ragione,  alla  quale  non  soltanto  la  metafisica  dom- 
matica,  ma  lo  stesso  Kant  attribuisce  il  compito  di 
affissarsi  nell’assoluto,  con  un  atto  che,  a  differenza 
di  quello  intellettuale,  non  trascorre  da  parte  a 
parte,  perchè  non  potrebbe  mai  esaurirae  il  numero 
infinito,  ma  abbraccia  in  una  sintesi  unica  il  tutto. 
Però  questa  funzione  è  stata  male  intesa,  special- 
mente  nel  periodo  dell’ Illuminismo  :  si  è  voluto 
riporre  nella  ragione  stessa  l’assoluto,  cioè  la  fonte 
luminosa,  senza  avvertire  che  essa  è  occhio  e  non 
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fiaccola  S  tramite  della  rivelazione  e  non  l’oggetto 
rivelato. 

Riconducendola  aUa  sua  vera  funzione  di  occhio 
veggente,  Jacobi  può  facilmente  assimilarla  alla 
fede  visione  anch’essa  di  un  mondo  trascendente, 
a  cui  però  l’aderenza  dell’immediato  sapere  dà  un 
senso  d’ immanenza.  Questa  ragione  è,  naturalmente, 
intuitiva  e  non  discorsiva  essa  coglie  l’essere  reale 
delle  cose,  ben  diverso  dall  ’essere  dell  ’  intelletto  ri¬ 
flettente,  che  non  è  altro,  se  non  un  rapporto  o  una 
copula  ®  ;  e,  pur  essendo  un  valore  teoretico,  essa  non 
perde  la  sua  natura  di  «  sentimento  »,  perchè,  come 
un  profondo  pensatore  (il  Fries)  ha  dimostrato,  i 
sentimenti  oggettivi  o  puri  hanno  il  carattere  di 
giudìzi  che  scaturiscono  immediatamente  dalla  ra¬ 
gione  *.  Tuttavia,  alla  sua  certezza  non  corrisponde 
un  ’eguale  chiarezza  ;  per  il  fatto  stesso  che  è  una 
fede  e  che  il  suo  oggetto  è  trascendente,  essa  è  cir¬ 
confusa  di  mistero,  ed  è  piuttosto  un  sentire  o  un 
presentire,  che  un  consapevole  possedere.  Il  suo 
rapporto  con  la  verità  è  nettamente  definito  da 
questa  sua  posizione  di  fronte  alla  realtà  oggettiva. 
«  Io  chiamo  vero,  dice  il  Jacobi,  qualcosa  che  esiste 
prima  di  saperlo  e  indipendentemente  dal  saperlo, 
e  che  solo  gli  dà  valore  »  E  in  una  lettera  ad 
Hamann,  aggiunge  che  la  filosofia  s’ è  messa  su  di 
una  falsa  strada,  perchè,  a  forza  di  cercare  la  spie¬ 
gazione  delle  cose,  ha  perduto  di  vista  le  cose  stesse. 
Così  la  scienza  diventa  senza  dubbio  più  esatta  e 
gli  spiriti  più  rischiarati,  ma  nel  medesimo  tempo 


1  Qetpràch  cìt.,  p.  266:  .Wef»e  Ttrnunft  fai  «in  Auge  und 
Heine  Faekel. 

s  Einleitunff  al  Qespràch,  p.  69. 

8  Ibid..  p.  105.  4  Ibid..  p.  109. 

5  Cit.  da  Lkvy  BauHL,  op.  cit.,  p.  67. 


JACOBJ 


67 


]a  scienza  diventa  in  proporzione  più  vuota  e  gli 
spiriti  più  piatti 

Il  nucleo  della  filosofia  di  Jacobi  è  essenzial¬ 
mente  in  queste  poche  proposizioni,  che  però,  es¬ 
sendo  dettate  da  una  convinzione  profonda,  s’ ir¬ 
radiano  in  una  visione  più  ampia.  Quel  che  c’è  di 
tradizionalistico  e  di  conservatore  nell’assunzione 
del  realismo  e  della  trascendenza,  palesa  nelle  sue 
implicazioni  ulteriori,  e  in  contrasto  con  l’avvia¬ 
mento  preso  dall  ’  idealismo,  un  insospettato  motivo 
di  libertà  e  di  progresso.  Innanzi  tutto,  il  Dio  di 
Jacobi,  benché  trascendente  non  è  il  Dio  confes¬ 
sionale  di  una  religione  positiva®;  la  sua  affinità 
col  Dio  cristiano  si  limita  solo  all ’aceentuazione  del 
carattere  personale  del  dmno,  espresso  nel  detto 
del  Cristo  giovanneo  :  «  Io  sono  la  via,  la  verità  e 
la  vita  »  E  se  Jacobi  ammira  il  cristianesimo,  è 
perchè  esso  ci  pone  in  presenza  di  un  miracolo 
continuo,  che  ognuno  deve  rinnovare  dentro  di  sè  : 
la  rigenerazione  umana  per  mezzo  di  una  forza 
superiore.  Il  vivo  tramite  della  fede  effettua  questo 
miracolo,  intellettualisticamente  inconcepibile,  di 
far  partecipe  l’uomo  della  personalità  e  della  li¬ 
bertà  divina.  Anche  della  libertà  Jacobi  può  dire, 
come  di  Dio,  che,  se  si  cerea  d  ’  intenderla,  la  si 
perde  e  la  si  converte  in  una  forma  di  determini¬ 
smo.  Bisogna  invece  averne  un  sentimento  intuitivo, 
che  è  razionale  solo  nel  senso  che  assume  per  lui 
questo  termine.  E  dalla  coscienza  della  verità  sca¬ 
turisce  il  valore  della  personalità  umana,  affermato 
da  Jacobi  con  forza  tanto  maggiore,  quanto  più 


1  Levy  Beuhl,  P.  81. 

2  Obocb,  Oomiderationi  sulla  filosofia  di  Jacobi  <in  La  Critica, 
1941),  p.  826. 

8  Sulla  dottrina  dello  Spinoza,  p.  8. 
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appariva  compromesso  dall’ indirizzo  universalistiiio 
dell’idealismo  post-kantiano*.  È  qui  che  il  vecchio 
filosofo,  che  gli  avversari  ostentano  di  guardar  dal¬ 
l’alto  come  un  sorpassato,  si  rivela  più  moderno  e 
attuale  di  essi.  Lo  stesso  uomo  che  in  gioventù 
aveva  applaudito  la  rivoluzione  francese  come  un 
grande  sforzo  di  emancipazione  umana,  ma  se  n’era 
poi  disgustato  quando  aveva  visto  scaturire  da  essa 
un  nuovo  servaggio,  avverte  un  pericolo  non  di¬ 
verso  nella  rivoluzione  filosofica  che,  in  nome  del- 
l’Io,  dell’Assoluto,  deUo  Spirito,  sembra  fecon¬ 
dare  un  analogo  sforzo  specidativo,  ma  poi  finisce 
per  neutralizzare  e  annullare  la  personalità  in  una 
nuova  rete  di  rapporti  impersonali  o  sopra-personali, 
tì  accaduto  così  a  Jacobi  quel  che  suole  spes.so  ac¬ 
cadere  ai  conservatori  più  rigidi  e  coerenti,  i  quali, 
camminando  con  passo  eguale  e  pacato  lungo  la 
loro  pista,  si  vedono  distanziati  di  gran  lunga  da 
cursori  più  impetuosi  e  veloci  ;  ma  a  un  certo  punto, 
poiché  la  pista  è  circolare,  li  sentono  arrancare  af¬ 
fannosi  alle  loro  spalle. 

Lo  studio  delle  relazioni  tra  Jacobi  e  gl’idealisti 
sarebbe  perciò  il  tema  di  un  capitolo  interessante 
della  storia  della  filosofia,  di  cui  purtroppo,  per 
l’economia  del  nostro  lavoro,  non  possiamo  dare 
che  un  saggio  molto  sommario.  Verso  Kant  il  suo 
atteggiamento  è,  come  abbiamo  visto  in  precedenza, 
critico,  ma  comprensivo  e  riguardoso.  Egli  sente 
che  vi  son  molte  cose  nella  Critica,  che  collimano 
con  le  proprie  convinzioni:  la  limitazione  dell’in¬ 
telletto  alla  creazione  di  rapporti  fenomenici  che 


1  II  sentimento  della  personalità  ispira  i  suoi  romanci»  U  Wol* 
demar  e  più  specialmente  TAllwilI,  dove  rivendica  i  diritti  dell  uomo 
tiuperioro  contro  il  moralismo  filisteo  della  filosofia  illuminìstica. 
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non  sorpassano  la  sfera  del  finito,  ina  che  nel  tempo 
stesso  lasciano  presentire  un  «  al  di  là  »,  che  può 
formare  l 'oggetto  di  un  potere  conoscitiA'o  più  alto  ; 
la  critica  delle  prove  razionali  dell 'esistenza  di  Dio 
e  in  generale  la  concezione  dell  '«  esistenza  »  come 
una  posizione  inesplicabile  da  accettare  a  titolo  di 
rivelazione  immediata  ;  il  primato  della  ragione 
pratica,  come  riconoscimento  della  priorità  della 
fede  sulla  ragione  discorsiva.  E  in  una  lettera 
molto  diplomatica  a  Kant,  pur  segnalando  le  dif¬ 
ferenze  del  proprio  oggettivismo  realistico  dal  sog¬ 
gettivismo  critico,  giunge  fino  a  dire  che  «  molto 
dentro  nell'errore  non  è  possibile  che  io  sia,  poiché 
i  miei  risultati  si  accordano  quasi  in  tutto  coi  vo¬ 
stri  »  h  Ma  di  Kant  non  accetta  la  visione  morale 
fondata  sul  formalismo  della  legge  e  del  dovere: 
per  lui  non  è  la  legge  che  deve  comandare  al  no¬ 
stro  cuore,  ma  è  il  cuore  che  è  il  solo  giudice  del- 
l 'ossei’vanza  della  legge;  supremo  principio  etico  è 
perciò  il  sentimento,  che  s'impone  all'azione  e  ri- 
inulia  ogni  analisi  intellettualistica,  come  tutto  ciò 
che  si  presenta  con  un'evidenza  immediata.  Ma, 
principalmente,  egli  si  oppone  al  tendenziale  idea¬ 
lismo  che,  sebbene  ancora  frenato  da  caute  riserve, 
scaturisce  dalla  nuova  filosofia.  Con  finissimo  occhio 
critico,  egli  vede  che  la  posizione  intermedia  as¬ 
sunta  da  Kant,  tra  il  lealismo  del  noumeno  e  l' idea¬ 
lismo  della  conoscenza,  è  instabile  e  insostenibile; 
e  con  occhio  addirittura  profetico,  egli  prevede  che 
«l’idealista  critico  dovrà  avere  il  coraggio  di  pro¬ 
fessare  il  più  forte  idealismo  che  sia  stato  mai  inse- 


1  Leti,  a  Kant  del  16  novembre  17S9  (nel  voi.  3®  delle  opj),, 
p.  532). 
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guato,  e  doii  arretrare  imianzi  alla  minaccia  del¬ 
l’egoismo  speculativo  » 

Sicché,  quando  questo  egoismo  speculativo  gli  si 
presenta  nella  forma  della  Dottrina  della  Scienza 
di  Fichte,  esso  non  è  per  lui  una  novità  inaspettata, 
e  Fichte  può  essere  salutato  da  lui  come  l’atteso 
Messia,  a  cui  il  Giovanni  Battista  di  Kònigsberg 
ha  aperto  la  strada  Ma  non  esita  a  fargli  capire 
che  lo  ritiene  un  falso  Messia.  La  vecchia  antitesi 
con  lo  spinozismo  gli  si  risveglia  alla  mente  di 
fronte  a  una  filosofia  che  all’apparenza  non  ha  nulla 
in  comune  con  esso,  e  che  invece  si  rivela  a  una 
intuizione  più  approfondita  come  «  uno  spinozismo 
rovesciato  ».  Così  egli  può  muovere  a  Fichte  la 
calzante  obbiezione  che  «  la  vostra  Dottrina  della 
Scienza  è  l’esposizione  di  un  materialismo  senza 
materia,  di  una  mathesis  pura,  dove  la  mera  e  vuota 
coscienza  rappresenta  lo  spazio  matematico  »  *.  E  può 
definire  le  rispettive  posizioni,  atfermando  che  «  am¬ 
bedue  vogliamo  con  eguale  serietà  che  la  scienza 
del  sapere  sia  portata  a  compimento;  ma  con  la 
differenza,  che  voi  volete  portarla  in  modo,  che  il 
fondamento  di  ogni  verità  si  trovi  giacente  nella 
scienza  del  sapere;  io,  che  questo  fondamento  sia 
posto  fuori  di  essa  e  sia  perciò  rivelato  »  *.  Contro 
la  dialettica,  che  tutto  pretende  includere  nel  suo 
ritmo,  egli  non  esita  ad  affermare  la  necessità  di 
un  «  salto  mortale  »  dal  pensiero  all  ’essere  '. 


1  Veber  den  iranscendetUaien  Ideaìismua  (voi,  2°  delle  opp.. 
P.  810). 

2  Lettera  a  Fichte  del  3  marzo  1799  (voi.  3^  delle  opp.  p.  13). 

a  Ibid.,  p.  12.  4  Ibìd.,  p.  17. 

c  Con  Fichte  ha  però  in  comune  una  scarsa  sensibilità  per  la 
natura  fisica  e  pei  suoi  problemi;  così  nello  scritto  del  1811  Von 
den  gottlichen  Dingen,  dice  che  la  natura  nasconde  Dio  suscitando 
rawereione  di  Goethe,  per  il  quale  essa  ò  rivelatrice  di  Dio. 
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Con  Schelling  la  sua  polemica  si  fa  anche  più 
passionale,  perchè  in  lui  vede  la  schietta  reincar¬ 
nazione  dello  spinozismo,  senza  quelle  riserve  a  fa¬ 
vore  dell  ’  individualità,  che  erano  implicite  nel  sog¬ 
gettivismo  e  nel  moralismo  di  Fichte.  Il  sistema 
schellinghiano  non  è  che  un  ideal-materialismo,  o 
un  panteismo  puro,  in  cui  naufragano  la  personalità 
e  la  libertà  lunana.  Infine,  verso  Hegel  il  suo  at¬ 
teggiamento  è  più  cauto,  forse  perchè  lo  accomuna 
con  lui  la  stessa  ostilità  contro  Schelling.  Egli  ri¬ 
conosce  infatti  a  sè  e  ad  Hegel  una  eguale  con¬ 
vinzione  della  necessità  di  sorpassare  lo  spinozismo, 
cioè  il  sistema  della  necessità  logica,  con  una  filo¬ 
sofia  della  libertà:  solo  che  lui  raggiunge  lo  scopo 
col  salto  mortale,  e  si  trova  così,  di  colpo,  sopra 
un  terreno  diverso  da  quello  della  dimostrazione; 
Hegel  invece  resta  nell’ambito  della  scienza,  e  crede 
di  poter  sorpassare  il  punto  di  vista  dell’intelletto 
con  un  supremo  sforzo  dialettico  del  pensiero.  Ma 
la  dialettica  è  inaccettabile,  perchè  attraverso  di 
essa  riappare  la  necessità,  la  forma  sistematica,  la 
sostituzione  del’ generale  e  dell’astratto  all’indivi¬ 
duale  e  al  concreto.  D’altra  parte  Hegel,  pur  am¬ 
mettendo  che  la  posizione  di  Jacobi  sia  più  alta  di 
quella  di  Kant,  perchè  assume  con  un  atto  imme¬ 
diato  una  realtà  che  a  Kant  è  preclusa,  replica  al 
suo  avversario  che  la  filosofia  comincia  proprio  là 
dov’egli  si  arresta,  e  che  il  suo  salto  mortale  non 
è  mortale  che  al  pensiero  filosofico  Le  due  posi¬ 
zioni  antagonistiche  non  potrebbero  esser  meglio 
definite. 


1  Ap.  Lkvy  Beuhi,,  p.  248. 
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DAL  NEO  UMANESIMO 
AL  ROMANTICISMO 


1.  Umanesimo  e  classicismo.  —  Lo  Sturm  und 
Drang  è  stato  una  malattia  di  sviluppo,  un’esplo¬ 
sione  giovanile  di  forze  disordinate,  che  ha  fiaccato 
le  fibre  meno  salde,  mentre  gli  organismi  più  resi¬ 
stenti,  ponendo  in  moto  potenti  contro-forze,  hanno 
superato  la  crisi  e  si  sono  riequilibrati  a  un  livello 
di  vita  più  alto.  Vilhelm  Meister,  che,  dopo  una 
serie  di  sforzi  indeterminati  per  scoprire  la  propria 
vocazione,  si  placa  nell’operosità  pratica  della  vita 
civile;  Faust,  il  cui  torbido  impulso  verso  nuove 
esperienze  si  rasserena,  almeno  per  un  momento, 
nella  contemplazione  delle  forme  della  bellezza  clas¬ 
sica,  sono  i  simboli  artistici  di  quella  crisi  e  del 
suo  superamento.  Ma  dietro  i  simboli  stanno  gli 
uomini,  Herder,  Goethe,  Schiller,  Humboldt,  che 
hanno  realmente  vissuto  le  tormentose  esperienze 
dello  Sturm  e  si  sono  attraverso  di  esse  temprati. 
L’operosità  spirituale  di  ognuno  di  essi  è  un  esem¬ 
pio  del  peculiare  indirizzo  che  prende  la  soluzione 
della  crisi,  e  la  storia  che  imprendiamo  a  scriverne 
dovrà  porre  in  luce  le  differenze  tra  le  singole  per¬ 
sonalità  che  emergono  da  quella  catarsi. "Ma,  poiché 
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V  ’  è  una  direzione  comune,  pur  nella,  diversità  delle 
vie,  noi  vogliamo  preventivamente  rintracciarla,  per 
avere  una  visione  unitaria  di  tutto  il  processo. 

Può  sembrare  a  prima  vista  paradossale  che  il 
tumulto  dello  Sturm  sbocchi  in  un  calmo  e  sereno 
classicismo  umanistico.  E  certo,  se  dissociamo  i 
due  processi  l’uno  dalPaltro,  e  prendiamo  il  clas¬ 
sicismo  per  sè,  come  un’imitazione  alquanto  con¬ 
venzionale  e  accademica  di  antiche  forme  d’arte  e 
di  vita,  il  contrasto  appare  troppo  stridente,  perchè 
sia  possibile  mediarlo.  Ma  questa  dissociazione  non 
ci  si  mostra  che  nei  tardi  epigoni  del  classicismo, 
pei  quali  l’imitazione  degli  antichi  è  un’esercita¬ 
zione  fredda  e  impersonale;  per  gl’iniziatori  invece 
essa  procede  da  un’esigenza  non  meno  rtva  e  per¬ 
sonale  di  quella  che  li  aveva  spinti  a  un’espansione 
sfrenata  delle  proprie  forze  nel  periodo  dello  Sturm. 
È  l’esigenza  del  limite,  dell’ordine,  della  forma, 
che  nei  temperamenti  phi  energici  si  sveglia  e  cre¬ 
sce  in  proporzione  di  ciò  eh’ è  cliiamata  a  raffrenare 
e  a  dominare,  e  che  non  si  esprime  soltanto  nella 
a.spirazione  verso  1  ’  ideale  della  classicità,  ma  anche 
nella  realizzazione  di  nuovi  compiti  scientifici,  filo¬ 
sofici,  pratici,  religiosi,  jierehè  scienza,  filosofia, 
azione  sono  esse  pure  strumenti  di  ordine  e  d  ’  in¬ 
terna  disciplina.  Se  tutto  questo  processo  di  riasse¬ 
stamento  lia  preso  l’insegna  artistica  del  neo-elas- 
sicismo,  ciò  dipende  dal  fatto  che  l’arte  ha  avuto 
in  esso  una  funzione  predominante  ed  è  stata  l’at¬ 
tività  che  ha  dato  il  tono  e  l’indirizzo  a  tutte  le 
altre. 

La  vita,  la  passione,  l’individualità  potente,  la 
natura  selvaggia  e  creatrice  erano  state  le  brute 
forze  che  lo  Sturm  aveva  scatenato  e  che,  lasciate 
a  sè  stesse,  rischiavano  di  dissiparsi  e  di  distrug- 
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gersi.  Una  personale  esperienza  ha  convinto  gli 
Sturmer,  almeno  i  migliori  tra  essi,  che  il  limite 
non  le  riduce,  ma  col  raccoglierle  e  determinarle 
le  potenzia.  E  una  più  attenta  osservazione  del 
comportamento  della  natura  ha  insegnato  ad  essi 
che,  sotto  l’apparente  disordine  dei  fenomeni  na¬ 
turali,  si  celano  ferme  leggi  che  li  costringono  a 
muoversi  secondo  piani  prestabiliti.  La  vita  è  sì 
varietà  e  movimento  incessante,  ma  varietà  nella 
unità  e  movimento  ordinato,  o  hewegliche  Ordnung, 
come  Goethe  la  definisce.  E  la  passione  è  una  molla 
potente  dell’anima  umana,  che  però  non  può  ten¬ 
derei  oltre  un  certo  limite  senza  spezzarne  la  fibra. 
Lo  studio  deH’Efica  dello  Spinoza  ammaestra  che, 
nella  vita,  le  passioni  non  si  annullano  col  domi¬ 
narle,  ma  prendono  un  respiro  più  ampio  e  rego¬ 
lato  e  divengono  mezzi  di  elevazione  umana.  E 
nell’arte,  le  esperienze  stesse  dello  Stum  mostrano 
quanto  sia  illusoria  la  potenza  artistica  della  loro 
espressione  immediata,  e  quanto  sia  più  efficace 
ritrarle,  avendo  l’animo  già  libero  dalla  loro  piena, 
e  quindi  più  attento  al  loro  intreccio  e  alla  loro 
vicenda.  Anche  il  titanismo  del  superuomo,  che 
sembra  la  massima  espansione  dell’umanità,  è  una 
forza  distruttiva:  un  individuo  solo  non  può  tutto, 
e  se  tutto  vuole,  travolge  gli  altri  e  corrompe  sè 
stesso.  Solo  avendo  la  coscienza  dei  propri  limiti, 
egli  può  vedere  il  tutto  come  una  meta  da  conse¬ 
guire  con  la  cooperazione  di  molti  e  subordinarvi 
la  propria  opera  Così  1  ’universale  umano,  lungi 


1  Si  ricordi  il  distico  di  Schiller: 

€  Itnmer  strebe  £um  Ganzea,  und  kannst  da  Selber  kein  Ganzes 
werden,  ale  dienender  Glied  schliess  an  eia  Ganzen  dich  an  >. 

(Sforzati  sempre  verso  il  tutto,  e  se  tu  stesso  non  puoi  diventare 
un  tutto,  aggregati  a  un  tutto  come  membro  subordinato). 
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dall 'eclissarsi  dalla  vita  del  singolo,  ha  il  suo  più 
positivo  ed  efHcace  riconoscimento.  Infine,  le  espe¬ 
rienze  unite  dell’arte,  della  scienza,  della  vita, 
dimostrano  che  la  massima  potenza  della  natura 
non  risiede,  come  pretendeva  lo  Sturm,  alle  origini 
di  essa,  nello  stesso  modo  che  la  massima  forza 
delle  acque  non  è  alla  prima  fonte  del  loro  corso. 
Dietro  la  natura  visibile,  le  cui  apparenze  tumul¬ 
tuose  colpiscono  facilmente  la  fantasia,  c’è  una  se¬ 
conda  natura  più  silenziosa  e  raccolta,  che  si  svela 
solo  a  un  occhio  educato.  È  una  natui’a  formale  o 
ideale,  che  concentra  in  sè  l’essenza  o  la  legge  di 
quella  visibile,  e  presiede  allo  spiegamento  di  essa. 
Noi  possiamo  constatarne  dovunque  1  ’  invisibile  e 
attiva  presenza.  Nella  natura  bruta  essa  è  il  sistema 
delle  leggi  fisiche  che  regge  le  apparenze  fenome¬ 
niche;  nella  vita  organica  è  la  forma  tipica-  che 
ricorre  costantemente  nel  succedersi  delle  genera¬ 
zioni  ;  nella  personalità  umana  è  il  carattere,  da  cui 
scaturiscono  i  singoli  atti.  Goeth^  le  dà  il  nome 
appropriato  di  forma  interna  (mnre  Form)  e  il  va¬ 
lore  di  una  spiritualità  immanente  alla  natura. 

Lo  sforzo  di  comprensione  che  essa  esige  è  molto 
diverso  da  quello  che  lo  Sturm  richiedeva  per  l’ in¬ 
tuizione  della  natura  visibile.  Poiché  è  una  forma, 
cioè  un  ordinamento,  una  struttura,  non  basta  a 
eogliei-la  una  sensibilità  acuita,  nè  un’adesione  pas¬ 
sionale,  ma  v’è  bisogno  di  un  concoi'so  di  energie 
spirituali,  disciplinate  dalla  ragione,  che  le  fa  con¬ 
vergere  in  uno  sforzo  comune.  Poiché  essa  non  ri¬ 
siede  nè  all 'origine,  nè  in  qualunque  punto  del 
corso  fenomenico,  ma  è  l’anima  dell’  intero  processo, 
non  giova  risalire  la  corrente  con  un  roussoiano 
«  ritorno  alla  natura  »,  ma  occorre  seguirne  tutto  il 
corso  e  ricostruirlo  nello  svilnppo  dei  suoi  mo- 
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menti*.  Scienza,  storia,  arte,  traggono  da  questa 
trasformazione  dell’oggetto  del  loro  studio  un  im¬ 
pulso  a  rinnovarsi.  La  scienza  deve  abbandonare 
il  punto  di  vista  dell’osservazione  empirica  e  della 
classificazione  esteriore  dei  fenomeni,  e  cercar  di  pe¬ 
netrare  la  loro  intima  genesi  ;  il  che  vuol  dire  che 
deve  intrinsecarsi  con  la  storia.  Noi  vedremo  i  pri¬ 
mi  saggi  del  nuovo  orientamento  nella  scienza  di 
Goethe.  D’altra  parte  la  storia  appare  per  la  prima 
volta  all  'orizzonte  della  cultura  con  un  proprio  com¬ 
pito  specifico  :  non  più  ricercatrice  curiosa  e  oziosa  di 
fatti  e  documenti  del  passato,  non  più  maestra  della 
vita  per  mezzo  di  esempi  attinti  alla  vita,  ma  esplo¬ 
ratrice  del  significato  interno,  della  legge  e  della 
forma,  di  una  serie  temporale  di  fenomeni.  Certo, 
questo  non  è  ancora  il  massimo  che  la  storia  può 
dare,  perchè  la  natura  e  non  lo  spirito  è  oggetto  e 
protagonista  della  sua  ricerca.  Ma  è  già  una  natura 
spiritualizzata,  che  ha  l’uomo  per  epilogo  e  corona¬ 
mento  di  un  incessante  sforzo  produttivo,  perseguito 
attraverso  tutti  i  gradi  inferiori  dell’organizzazione 
cosmica.  Questo  è  il  .senso  della  storia  nel  natura- 
li.smo  storicistico  di  Herder. 

L’arte  infine  non  può  più  limitarsi  a  una  passiva 
riproduzione  di  modelli  naturali.  Se  quel  che  conta 
non  è  l’apparenza,  ma  l’intima  forma  della  natura, 
anche  restando  ferma  la  funzione  mimetica  attri¬ 
buita  all’arte,  l’attuazione  di  essa  muta  necessaria¬ 
mente.  Non  si  tratta  d  ’  imitare  con  diligenza  calli- 
grafica  le  cose  visibili,  ma  d  ’  imitare  un  'essenza,  un 
tipo  ideale,  che  non  si  vede,  e  che  dev’essere  rea¬ 
lizzato  con  un  occhio  interiore.  Quindi  anche  l’imi- 

1  II  Korff  (GeUt  der  Qoethezeit,  II,  p.  306)  ben  caratterizza 
quelito  mutato  atteggiamento  verso  la  natura  come  una  soatituzione 
al  Zuriicfì  zur  A’<r/«ra  del  Vorwarts  tur  zweiten  Natur. 
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tazione  acquista  il  significato  di  una  ricostruzione, 
e,  in  confronto  degli  oggetti  esterni  riprodotti,  essa 
rappresenta  nn  grado  di  esistenza  superiore.  In 
questo  senso,  Goetlie  afferma  che  l’arte  supera,  la 
natura,  senza  lasciar  la  natura,  cioè  esprime  la  ve¬ 
rità  interna  di  essa,  che  è  celata  alla  visione  su¬ 
perficiale  delle  sue  apparenze. 

Pare  che  a  tutto  questo  rinnovamento  umanistico 
la  filosofia  sola,  sia  esti’anea,  ed  Herder  e  Goethe, 
eoi  loro  atteggiamenti  anti-filosofici,  si  danno  l’aria 
di  voler  confermare  questa  esclusione.  Eppure,  essa 
è  più  che  mai  presente,  ma  si  nasconde  agli  sguardi 
profani  come  la  natura  ideale  che  ne  forma  l’og¬ 
getto.  Scienza,  arte,  storia,  non  acquistano  il  signi¬ 
ficato  profondo  di  cui  si  è  parlato,  se  non  in  virtù 
di  una  implicita  filosofia,  che  ne  volge  gli  sforzi 
verso  una  meta  comune.  Perfino  l’arte,  che,  nelle 
affeimazioni  di  un  Goethe  o  di  uno  Schelling,  è 
al  vertice  delle  conoscenze  umane,  ha  questa  po¬ 
sizione  preminente,  non  come  immediata  e  inconsa¬ 
pevole  produzione  artistica,  ma  come  filosofia  del¬ 
l’arte,  cioè  come  coscienza  riflessa  del  suo  produrre. 
11  carattere  di  questa  filosofia  implicita  è,  secondo 
la  definizione  del  Korff  un  ideal-uaturalismo, 
qualcosa  d’intermedio  tra  lo  schietto  naturalismo 
dello  Sturm  e  l’idealismo  dei  grandi  sistemi  post¬ 
kantiani.  Ivi  le  premesse  naturalistiche  iniziali  non 
sono  apertamente  sconfessate,  ma  sono  piegate  a 
un  significato  nuovo  che  prima  non  avevano,  cioè 
la  natura  è  intesa  come  un  processo  a  cui  è  imma¬ 
nente  un  significato  spirituale  che,  latente  e  oscuro 
nelle  fasi  primitive,  si  chiarisce  nelle  più  evolute. 

Noi  possiamo  ora  spiegarci  come  e  perchè  questo 


1  KoRPF,  op.  cit,,  II,  p.  15  sgg. 
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movimento  abbia  preso  un  indirizzo  neo-classico. 
Non  diversamente  che  nell’Umanesimo  italiano  agli 
albori  dell  'età  moderna,  lo  studio  dell  'antichità  clas¬ 
sica  procede  da  un  impulso  interiore,  che  spinge  i 
nuovi  umanisti  a  ricercare  nei  grandi  modelli  di 
essa  la  realizzazione  di  un  ideale  artistico  che  è 
già  presente  al  loro  spirito.  I  viaggi  di  Winckelmann 
e  di  Goethe  in  Italia  non  sono  stati  i  fattori  deter¬ 
minanti  del  neo-classicismo,  ma  ne  sono  stati  piut¬ 
tosto  l’effetto,  che,  come  suole  accadere,  ha  reagito 
a  sua  volta  sulla  causa,  facendo,  di  un’oscura  esi¬ 
genza  neo-classica,  un  consapevole  e  sicuro  pos¬ 
sesso.  Già  prima  di  partire  per  l’ Italia,  Winckelmann 
aveva  pubblicato,  nel  1755,  i  suoi  Pensieri  sull’  inv- 
tfizione  delle  opere  greche  nella  pittura  e  nell’archi¬ 
tettura,  che  hanno  avuto  poi  il  loro  sviluppo  nella 
grande  Storia  dell’arte.  Fin  d 'allora,  egli  affermava 
che  «  i  conoscitori  e  gli  imitatori  delle  opere  greche 
sanno  che  esse  rappresentano,  non  solamente  la  più 
bella  natura,  bensì  più  che  la  natura,  cioè  certe 
bellezze  ideali  di  essa  »  ;  ed  era  convinto  che  «  1  ’u- 
nica  via  per  diventar  grandi,  anzi,  se  possibile, 
inimitabili,  è  l’ imitazione  degli  antichi  »  L’ imita¬ 
zione  di  un  ideale  non  poteva  essere  evidentemente 
un  ricalco  scolastico,  ma  doveva  essere  un  ’  intima 
adesione  alla  forma  spirituale,  creatrice  dell’arte 
classica  ^  ;  solo  così  si  chiariva  il  paradosso  di  un’  imi¬ 
tazione,  che  rende  inimitabili. 


1  W  iNcKHLMANN,  G^dankcn  tiber  di«  Nackhamung  der  griechi- 
schtn  W erke  in  dcr  Malerei  und  Billdhauerkunst.  V.  Aktoni,  J.  J. 
Winckelmann  (ia  Stadi  germanici,  1940). 

a  Corno  ben  dice  il  Bkrgbb,  Der  junge  Herder  und  Winckelmann., 
1909,  p.  84:  «L'antico  concetto  dell' imitazione  trovò  nn  nuovo  con* 
tenuto;  imitare  non  è  ricalcare,  ma  ò  un  libero  formare  secondo  la 
logge  dell’intima  simpatia;  non  rautorità  dei  greci,  ma  il  loro  dono 
incomparabile  di  mutar  la  vita  in  arte  ». 
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La  diretta  ed  ampia  conoscenza  acquistata  più 
tardi  dal  Winckelmann  dei  capolavori  dell 'arte 
greca  gli  dava  modo  di  fissare,  nella  Storia  dell’arte, 
i  canoni  della  bellezza  classica,  come  una  forma 
ideale  e  armonica,  di  nobile  semplicità,  di  tran¬ 
quilla  grandezza,  non  turbata  da  nessun  senso  di 
sforzo,  ma  composta  e  perfino  statica.  Può  sembrare 
convenzionale  e  accademica  questa  figurazione,  tanto 
più  se  si  ricorda  l’analogia  che  Winckelmann  poneva 
tra  la  pura  bellezza  e  l’acqua  che,  quanto  più  è 
insipida,  tanto  è  migliore.  Ma  non  bisogna  lasciarsi 
fuorviare  dalle  apparenze.  La  giovinezza  di  Win¬ 
ckelmann  aveva  preceduto  l’esplosione  dello  Sturiti, 
ma  ne  portava  già  in  sò  i  segni  precursori.  Anche 
lui  aveva  avuto  il  sentimento  dell’oscura  forza 
creatrice  del  genio,  anche  lui  aveva  aderito  a 
un’estetica  dell’espressione  naturale.  La  successiva 
accentuazione  dell’ideale  classico  non  è  perciò  ac- 
cademicismo,  ma  reazione  contro  il  pericolo  che  un 
eccesso  di  forza  o  un  ’esuberauza  di  espressione  turbi 
l’equilibrio  della  bellezza.  Ciò  ch’egli  mostra  di 
pregiare  nei  greci  è  appunto  il  senso  del  limite  e 
la  capacità  di  realizzare  l’ infinito  nel  finito,  il  mo¬ 
vimento  nell’  immobilità. 

Se  una  certa  traccia  di  olimpicità  alquanto  con¬ 
venzionale  V  ’  è  nella  sua  concezione  della  bellezza 
classica,  ciò  dipende  dal  fatto  ch’egli,  venuto  alla 
luce  troppo  presto,  non  ha  vissuto  la  crisi  dello 
Sturm  in  tutta  la  sua  intensità,  e  che  quindi  l’azione 
limitatrice  della  sua  forma  non  incide  ancora  pro¬ 
fondamente  la  materia  informe  su  cui  si  esercita. 
Ma  gl’  immediati  seguaci,  che  hanno  fatto  quell ’e.spe- 
rienza,  hanno  mostrato  d  ’  intendere  il  senso  più 
profondo  della  lezione  che  da  lui  ricevevano.  Così 
Herder,  in  uno  scritto  sulla  Nemem  (1785),  giudi- 
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cava  i  greci  sommi  nell  'arte  d  ’  intendere  il  valore 
della  misura  e  spiegava  la  Nemesi  come  la  perso¬ 
nificazione  divina  della  legge  che  punisce  ogni  eol- 
pevole  eccedenza  dai  limiti  prestabiliti.  E  Schiller, 
Humboldt,  Schlegel,  apprezzavano  anch’essi  nei 
greci  il  felice  equilibrio  di  natura  e  cultura.  Ma 
più  di  tutti  Goethe  vedeva  anticipato  in  Winekel- 
mann  il  dramma  della  sua  stessa  vita  e  dedicava 
al  maestro  un  libro,  in  cni  alla  pubblicazione  di 
lettere  e  di  scritti  inediti  faceva  seguire  un  ampio 
studio  su  tutta  la  sua  opera.  Questo  studio,  com¬ 
posto  nel  1805,  quando  le  tendenze  romantiche  del 
nuovo  secolo  s 'erano  già  nettamente  delineate,  era 
una  dissimulata  polemica  contro  di  esse,  in  nome 
del  classicismo  del  Winckelmann,  che  era  anche  il 
proprio  credo.  In  contrasto  con  moderni,  che  si 
sforzano  di  superare  il  limite,  per  tendere  vei-so 
1  ’  infinito,  egli  vedeva  realizzata  dai  greci  l 'arte  di 
muoversi  dentro  di  esso,  e  perciò  di  conseguire  una 
visione  armonica  del  Tutto,  che  ai  moderni  sfugge, 
per  quanto  la  inseguano  ansiosamente,  perchè  l’in¬ 
finito  non  può  mai  pos.sedersi  come  un  tutto.  Di  qui 
la  potenza  degli  antichi,  che,  nella  cerchia  ristretta 
della  vita  individuale  e  cittadina,  nell 'àmbito  di  un 
presente  limitato  ma  sicuro,  potevano  liberamente 
spaziare  e  armonicamente  sviluppare  tutte  le  loro 
energie.  E  l’effetto  di  questo  concorso  di  forze  su¬ 
perava,  nel  suo  significato  ideale,  gli  stessi  limiti 
in  cui  era  circoscritto  :  contemplando  il  Giove  Olim¬ 
pico,  i  greci  sentivano  che  il  Dio  era  diventato  uomo 
per  elevare  l’uomo  a  Dio 

Ma  è  sfato  veramente  fedele  il  Goethe  al  classi- 


1  Goethe^  Winckemwnn  und  sein  Jahrhurulert,  Tubìngen,  1805. 
p.  894  sgg. 
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cismo  del  suo  maestro  f  Egli  si  è  sforzato  ed  ha 
creduto  di  esserlo;  però  quella  ch’egli  ha  chiamato 
la  malattia  romantica  gli  è  rimasta,  sia  pur  latente, 
nel  sangue.  Noi  abbiamo  già  detto,  e  meglio  spie¬ 
gheremo  in  seguito,  che  il  Romanticismo  è  la  cor¬ 
rente  stessa  dello  Siunn  filtrata  attraverso  l’espe¬ 
rienza  neo-classica.  Goethe  esordisce  come  Stiirmer 
per  riposare  nel  classicismo;  Scldegel  esordisce  da 
quest’ultimo,  per  finire  romantico;  così  l’opera  di 
una  generazione  si  salda  a  quella  dell’altra.  Ma 
Goethe  nella  sua  lunga  vita  compendia,  come  Faust, 
due  vite,  la  seconda  delle  quali  ha  il  suo  simbolo 
nella  nuova  incarnazione  del  suo  eroe.  Neppur  que¬ 
sti  s’appaga  per  sempre  della  bellezza  ellenica,  ma, 
spinto  dal  suo  oscuro  impulso,  muove  verso  nuove 
(esperienze  e  infine,  morendo,  è  .salvato,  non  perchè 
abbia  desistito  dal  tendere,  ma  perchè  ha  persi.stito 
infaticabilmente  in  esso.  Ed  è  un  Dio  -  Goethe  che 
lo  assolve  con  la  formula: 

VVer  imiuer  strebend  sich  bemuth, 

den  konnen  wlr  crlosen!  ‘ 

In  questo  sforzo  verso  l’infinito  sta  l’essenza  del 
Romanticismo  e  la  forza  che  lo  spinge  al  di  là  delle 
forme  definite  dell  ’  ideale  neo-classico. 


2.  Herder.  —  La  giovinezza  di  Herder  è  stata 
investita  dal  vento  dello  Sturm.  La  sua  vita  este¬ 
riore  non  n’è  stata  affatto  toccata  e  non  è  diversa 
da  quella  di  tanti  studiosi  di  quel  tempo:  nato 
il  25  agosto  1744,  studente  e  precettore  presso  fa- 


1  Ohi  si  affatica  nello  sforzo  incessante,  costui  lo  possiamo  re¬ 
dimere. 


G.  DK  Rugoiebo,  Ii^Ftà  del  Romaittwismo. 
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niiglie  private,  poi  predicatore,  e  infine  soprainten- 
dente  ecclesiastico  a  Weimar;  morto  nel  1803. 

Il  tumulto  della  sua  vita  è  stato  tutto  interiore. 
Un  diario  giovanile  ci  descrive  le  sue  aspirazioni 
indeterminate  e  vaghe,  le  sue  esaltazioni  e  i  suoi 
abbattimenti,  l’insofferenza  per  il  mestiere  di  scrit¬ 
tore  e  d’insegnante  a  cui  era  condannato,  la  sete 
di  gioia,  di  vita,  di  azione  che  lo  tormentava.  Tanta 
agitazione  doveva  sboccare  in  un’attività  letteraria 
disordinata,  ma,  almeno  in  un  primo  tempo,  ricca 
di  spunti  geniali.  Quel  che  di  primitivo  e  di  sel¬ 
vaggio  era  nella  sua  natura  lo  spingeva  ad  esplo¬ 
rare  le  manifestazioni  originarie,  oscure  ma  potenti, 
della  vita  dei  popoli,  come  La  lingua  e  la  poesia 
popolare,  e  ad  ostentar  disprezzo  per  tutto  ciò  che 
risente  di  riflessione  e  di  rifinitezza  culturale.  Era 
la  fase  roussoiana  del  suo  spirito,  che  si  potrebbe 
dire  anche  hamanniaua,  perchè  molti  degli  ora¬ 
coli  sibillini  di  Hamann  trovano,  negli  scritti  di 
quel  tempo,  la  loro  interpretazione  e  il  loro  svi¬ 
luppo. 

Nelle  Selve  critiche  del  1769,  polemizzando  con 
1  empirismo  illuministico  del  Riedel,  egli  mostrava 
l’importanza  delle  idee  oscure  e  vitali  nella  genesi 
dell’uomo,  spiegando  che  nell’evoluzione  della  na¬ 
tura  dalla  pianta,  all’animale,  all’uomo,  si  dà  un 
intreccio  di  misteriose  connessioni  e  divisioni,  di 
impliciti  giudizi  ed  inferenze,  per  giungere  alle  idee, 
apparentemente  semplici  e  immediate,  della  figura, 
della  forma,  della  grandezza  degli  oggetti  esterni. 
Anche  più  oscuro  e  complicato  gli  appariva  il  mec¬ 
canismo  della  vita  sentimentale,  dove  l’esterno  e 
1  ’  interno,  le  azioni  e  le  reazioni  si  mescolano  in¬ 
sieme  in  un  groviglio  che  solo  d  semplicismo  di  un 
illuminista  può  scambiare  eoa  la  semplicità.  Di  qui 
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egli  concludeva  che  la  bellezza,  come  la  verità,  è 
il  prodotto  di  un  concorso  di  molti  organi,  e  poiché 
ciascuno  di  questi  è  un  mondo  &  sé,  essa  è  un  con¬ 
testo  di  molti  mondi 

Nell  ’  incapacità  di  dominare,  con  una  filosofia 
così  rudimentale,  il  materiale  troppo  complesso  dei 
sentimenti  estetici,  egli  ne  ritagliava  per  sé  una 
parte  ristretta  da  sottoporre  a  un  ’  indagine  più  ap¬ 
profondita;  quella  che  è  in  gioco  nella  genesi  della 
lingua.  I  risultati  delle  sue  ricerche  giovanili,  rac¬ 
colti  n&ìVAhhandlung  iiber  den  Ursprung  der  Spra- 
che  (Trattato  sull’origine  della  lingua)  e  in  altri 
scritti  minori,  sono  quanto  di  più  vivo  e  geniale  abbia 
dato  la  linguistica  tedesca  dell’età  romantica 

Il  1  nguaggio  è  per  Herder  la  manifestazione  più 
primitiva  dell’uomo,  la  cui  origine  affonda  in  quella 
zona  oscura  dove  la  sua  umanità  appena  si  distriga 
dall’animalità  di  cui  si  è  nutrita  e  da  cui  andrà 
emergendo.  Una  lingua,  nella  sua  infanzia,  trae 
fuori  suoni  rozzi  e  forti;  terrore,  paura,  meraviglia, 
sono  le  prime  sensazioni  che  essa  riesce  a  espri¬ 
mere;  le  sue  voci  sono  inarticolate  come  quelle 
delle  passioni  che  fanno  impeto  in  esse  e  come 
quelle  della  natura  fisica  che  esse  inconsapevol¬ 
mente  imitano.  Ma  se  «  già  come  animale  l’uomo 
ha  un  linguaggio  »  perchè  gli  animali  non  1  ’  han¬ 
no?  Perchè  l’uomo  è,  nel  tempo  stesso,  più  che 
mero  animale,  o  per  meglio  dire,  è  su  di  una  via 
evolutiva  diversa,  che  suscita  in  lui  il  bisogno  di 


1  Hbrdbe,  Kritiscke  Wcilder  (Werke,  Ed.  Supban,  1878,  IV), 
p.  27  8gg. 

2  Io  non  esito  ad  anteporre,  per  questo  rigrnardo,  Herder  a  Hum¬ 
boldt,  che  è  dai  più  considerato  come  il  fondatore  della  linguistica 
moderna. 

8  Abhandhinff  uher  den  Ursprung  d^r  Sprache  (Werke,  V),  p.  5. 
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una  espressione  linguistica.  Più  forte  e  acuta  è  la 
sensibilità  di  un  essere  organico,  più  ristretta  è  la 
sua  sfera  di  azione,  come  si  osserva  negl  ’  insetti. 
Al  contrario,  più  molteplice  è  la  capacità  di  atten¬ 
dere  a  una  pluralità  di  oggetti,  meno  acuta  è  la 
sensibilità:  è  il  caso  degli  uomini.  Ora,  poiché  gli 
animali  hanno  una  sfera  di  azione  ristretta,  essi 
non  hanno  bisogno  di  un  linguaggio  ;  basta  1  ’  istinto 
a  guidarli.  È  invece  l’ampiezza  di  quella  sfera,  è 
la  distinzione  tra  i  singoli  sensi,  che  danno  agli 
uomini  il  bisogno  di  una  lingua;  la  deficienza  del- 
1  ’  istinto  deve  in  essi  esser  comiiensata  da  altre  forze 
dormienti  h 

Quali  sono  queste  forze?  È  inconcepibile,  osserva 
Herder,  che  esse  vengano  direttamente  dall’alto, 
cioè  che  il  linguaggio  sia  d’origine  divina,  come 
voleva  Hamann.  Se  le  lingue  sono  all’origine  rozze 
e  inarticolate,  non  è  possibile  che  siano  state  create 
da  un  essere  perfettissimo,  che  ha  inventato  le  let¬ 
tere  dell’alfabeto  e  le  ha  composte  insieme  in  vario 
ordine.  Tale  composizione  è  risultata  da  uno  sforzo 
più  tardivo  per  ricordare  e  articolare  i  primi  suoni  ; 
«  quindi  le  parole  non  sono  sillabe  della  gramma¬ 
tica  di  Dio,  ma  sono  sorte  da  selvaggi  suoni  di  liberi 
organi  » 

Bisognerà  allora  ricercare  dei  fattori  specifica- 
mente  umani.  Ma  è  strano,  osserva  Herder,  che 
siano  stati  cercati  dovunque  non  era  possibile  tro¬ 
varli.  Si  è  voluto  vedere  la  fonte  del  linguaggio 
nella  conformazione  della  bocca,  come  se  anche  un 
orangoutang  non  avesse  una  conformazione  analoga  ; 
nel  grido  delle  passioni,  come  se  anche  le  bestie  non 
l’avessero  ;  nelle  convenzioni  umane,  come  se  un 


1  Ibid.,  p.  22  Hgg, 


Ibid.,  p.  14. 
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uomo  nel  deserto  non  si  creasse  anche  lui  il  suo 
linguaggio;  nell’ imitazione,  come  se  questa  fosse 
altro  che  un  mezzo  a  un  fine,  mentre  proprio  il 
fine  è  in  quistione'.  Herder  vede  la  fonte  del  lin¬ 
guaggio  articolato  in  quella  eh’ è  la  facoltà  distin¬ 
tiva  dell’uomo  dall 'animale,  e  ch’egli  chiama  rifles¬ 
sione  (Besonnenheii).  Poiché  l’uomo  non  è  legato  a 
un’azione  istintiva  particolare  e  determinata,  la 
sua  possibilità  di  muoversi  tra  sfere  di  azione  di¬ 
verse  è  affidata  a  una  capacità  di  riflettere,  cioè  di 
distinguere  e  di  unire.  Ma  non  imputiamo  a  Herder 
una  concezione  intellettualistica  del  linguaggio,  che 
è  quanto  mai  remota  dalle  sue  intenzioni,  se  anche 
un’imprecisa  terminologia  lo  tradisce.  Per  rifles¬ 
sione  egli  non  intende,  innanzi  tutto,  una  singola 
facoltà  separata  dalle  altre,  ad  esse  sottoposta,  ma 
una  direzione  uniea  in  un  concorso  di  forze  Inol¬ 
tre,  essa  non  opera  intenzionalmente,  ma  per  via 
di  segrete  affinità  e  simpatie.  «  L’uomo  riflette, 
quando  nell’oceano  delle  .sensazioni  può  fissare 
un’onda  e  fermarvisi.  Il  primo  segno  di  questa  in¬ 
dividuazione  è  la  parola  dell’anima  »  *.  A  fonda¬ 
mento  di  tutte  le  immagini  sensibili  sta  un  senti¬ 
mento  che  ne  costituisce  l’ intimo  legame  ;  più  oscuri 
sono  i  sensi,  più  fluiscono  l’uno  nell’altro  e  i  sen¬ 
timenti  che  vi  corrispondono  s’intrecciano  insieme. 
E  Tanima  che  è  al  centro  di  questo  flusso  sensibile 
e  che  ha  bisogno  di  crearsi  una  parola,  prende 
re.spre.ssione  di  un  senso  vicino,  il  cui  sentimento 
è  più  affine,  e  così  inventa  le  parole  per  tutti  i 
sensi,  anche  pei  più  freddi.  L’udito  specialmente, 
per  la  sua  maggiore  chiarezza  e  limpidezza,  è  me- 


1  Ibid.,  pp.  37-B8. 
8  Ibìd.,  p.  35, 


2  Ibid.,  pp.  80-31. 
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(liatore  efSeace  tra  gli  altri  sensi  Più  antica  è  una 
lingua,  più  comune  è  questa  denominazione  (Namen- 
gehung)  per  mezzo  di  analogie  sensibili,  e  maggiore 
è  r  intreccio  dei  sentimenti  che  si  sottendono  alla 
parola,  quindi  maggiore  è  il  numero  dei  sinonimi. 
Similmente,  più  antica  è  una  lingua,  maggiore  è  la 
sua  ricchezza  d’immagini  e  di  notazioni  passionali, 
e  minore  quella  d’idee  astratte;  anzi,  le  stesse  astra¬ 
zioni  si  fondano  su  elementi  sensibili,  come,  p.  es., 
l’idea  di  spirito  sull’atto  del  respirare 

Per  le  stesse  ragioni,  nell’organizzazione  di  una 
lingua,  la  poesia  precede  la  prosa,  i  verbi  precedono 
i  nomi  e  sono  nati  a  lor  volta  come  interiezioni,  il 
passato  dei  verbi  vien  prima  del  presente,  «  perchè 
il  presente  si  indica  soltanto,  mentre  il  passato  si 
narra  »,  e  più  antica  è  una  lingua,  più  numerose 
e  meno  ordinate  logicamente  sono  le  coniugazioni 
dei  suoi  verbi.  In  generale,  poiché  la  grammatica  è 
una  filosofìa  del  linguaggio,  più  questo  è  originario, 
minore  è  la  sua  regolarità  grammaticale 

Di  qui  può  osservarsi  che  la  riflessione  che  pre¬ 
siede  alla  genesi  e  all’evoluzione  delle  lingue  non 
è  un’astratta  riflessione  filosofica,  ma  una  forza  na¬ 
turale,  di  ordine  più  alto  di  quella  che  si  esplica 
nello  stadio  animale  della  ^’ita  organica,  ma  emer¬ 
gente  da  essa.  Tutta  la  natura  fa  impeto  verso 
1  uomo  (stiirmt  auf  den  Menschen),  per  sviluppare 
le  sue  forze,  i  suoi  sensi,  finché  egli  diventa  nome. 
E  come  da  questo  punto  s’inizia  la  lingua,  così 
tutta  la  catena  degli  stati  dell’anima  umana  è  una 
serie  di  momenti  del  progresso  linguistico:  noi 
siamo  creature  della  lingua  (Sprachgeschdpfe) *  *. 


1  Ibid.,  p.  61  sgg:. 
s  Ibid.,  p.  82  8gg. 


2  Ibid.,  p.  70  8gg. 

*  Ibid.,  parte  II,  pp,  98,  06. 
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Lo  stadio  più  alto  di  questa  evoluzione  natu¬ 
rale  è  quello  della  formazione  delle  società  umane. 
L’uomo,  nel  suo  isolamento,  è  un  essere  debole,  bi- 
.sognoso,  senza  potere  sul  mondo  in  cui  vive,  come 
nessun  altro  animale,  appunto  perchè,  come  nes¬ 
sun  altro  animale,  possa  trarre  da  queste  debolezze 
una  forza,  per  mezzo  dell’educazione  che  acquista 
nel  commercio  coi  suoi  simili,  e  la  specie  umana 
divenga,  a  differenza  di  tutte  le  altre,  un  tutto  in¬ 
timamente  unito.  Anche  di  questa  più  alta  evolu¬ 
zione  è  promotrice  la  lingua,  che  si  fa  tramite  dei 
rapporti  via  via  più  complessi  tra  gli  uomini,  e  nel 
tempo  stesso  si  arricchisce  delle  loro  scoperte  e 
delle  loro  conquiste  spirituali,  e  riversa  queste 
ricchezze  nel  tessuto  organico  della  vita  sociale. 
Da  tanta  altezza  ci  si  rivela  la  vera  natura  divina 
del  linguaggio,  che  sfugge  a  coloro  che  fanno  di 
Dio  un  maestro  di  grammatica,  ignari  che  esso  «  si 
è  formato  nei  cuori  degli  uomini,  insieme  col  loro 
spirito  •» 

Lo  scritto  che  abbiamo  brevemente  esposto  è  il 
compendio  o  il  programma  di  tutta  la  futura  atti¬ 
vità  di  Herder.  Piace  in  esso  la  rapidità  concitata 
dello  stile,  tanto  diversa  dalla  verbosità  delle  opere 
posteriori,  e  la  compiutezza,  se  pur  molto  sommaria, 
del  disegno,  che  non  sarà  più  raggiunta  negli  scritti 
di  maggior  respiro,  che  son  rimasti  tutti  troncati 
a  mezzo.  Vi  si  ars'erte  1  ’  impeto  giovanile  dello 
Sturm  e,  insieme,  l’immaturità  di  alcune  idee  di¬ 
rettive,  come  quella  della  «  riflessione  »  che  è  qual¬ 
cosa  di  ibrido,  non  più  mera  natura  e  non  ancora 
spirito,  la  cui  azione  diseriminatrice  e  connettiva, 
tra  le  sensazioni  e  i  sentimenti,  non  appare  ben 


J  Ibid.,  li,  p.  112  tes. 
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chiara.  Ma  è  molto  significativo  il  mutamento  gra¬ 
duale  d  ’  indirizzo,  che  si  nota  nel  corso  dell  'opera. 
Herder  ha  esordito  col  naturalismo  dello  Sturm  ed 
ha  concepito  il  problema  linguistico  come  problema 
dell’origine  della  lingua.  Ma  nello  s\'olgimento 
del  suo  tema  si  è  accorto  che  quella  natura,  che 
egli  voleva  conquistare  con  un  regresso  mentale 
d’ispirazione  roussoiana)  alle  fonti  primitive  del¬ 
l’umanità,  era,  per  usare  im 'espressione  di  Vico, 
*.  nascimento  in  certe  forme  e  certe  guise  »,  ed  evo¬ 
luzione  graduale  e  continua.  Quindi  la  visione 
regressiva  si  è  mutata  in  visione  progressiva,  e  il 
naturalismo  antistorico  in  uno  storicismo  che,  senza 
ancora  abbandonare  il  piano  della  natura,  lo  inclina 
per  dirigerlo  verso  il  piano  dello  spirito.  Questa 
natura  tempestosa  infatti  stiirmt  auf  den  Menschen, 
cioè  la  sua  forza  impetuosa  non  è  più  cieca  e  sel¬ 
vaggia,  ma  ha  una  segreta  tendenza  teleologica  verso 
la  formazione  dell’uomo  e  dei  valori  umani.  Essa  è 
già  una  seconda  natura  ideale,  latente  nelle  mani- 
fe-stazioni  tumultuose  della  natura  visibile,  e  pertanto 
la  misura  e  la  direzione  della  sua  forza  non  sono 
date  più  dall  ’  impulso  originario,  ma  dalla  grandezza 
della  meta.  E  la  meta,  che  forma  il  significato  ri¬ 
posto  di  tutto  l’oscuro  travaglio  naturale,  è  l’uraa- 
nità,  come  sintesi  finale  che  l’uomo  è  chiamato  a 
realizzare  nel  consorzio  sociale.  Le  grandi  opere 
dell  'età  matura  di  Herder  saranno  tutte  indirizzate 
verso  di  essa. 

Ma,  prima  di  giungere  al  coronamento  della  sua 
attività  storiografica,  Herder  s’è  a  lungo  indugiato 
nello  studio  delle  forme  d’arte  popolare  e  primitiA'a. 
Come  già  era  accaduto  ad  Hamann,  anche  lui  è 
stato  tratto  insensibilmente  dall’indagine  linguistica 
a  quella  delle  manifestazioni  originarie  della  lingua. 
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cioè  la  poesia  e  il  canto.  E  qui  pure  il  significato 
naturalistico  di  esse  gli  si  è  mutato  in  un  signifi¬ 
cato  storico.  Nel  saggio  SvlVarte  tedesca  (Von  deut- 
scher  Art  und  Kunst),  egli  muove  dal  criterio  che 
«  quanto  più  selvaggio,  cioè  vivo  e  liberamente  ope¬ 
rante  è  un  popolo,  tanto  più  selvaggi,  cioè  ^^vi, 
liberi,  sensibili  .e  liricamente  operanti  debbono  es¬ 
sere  i  suoi  canti  ».  Ma  poi,  l 'esame  concreto  della 
poesia  popolare  gli  rivela  delle  modulazioni,  dei 
raddolcimenti  di  toni,  dei  trapassi  dal  selvaggio  al 
sentimentale,  dal  crudamente  realistico  al  fiabesco, 
che  son  segni  dell’evoluzione  spirituale  deU’anima 
del  popolo,  sì  che  da  quei  documenti  sarebbe  pos- 
sib’le  ricostruire  una  storia  della  civiltà.  Del  tenta¬ 
tivi,  purtroppo  incompiuti,  di  tale  ricostruzione, 
Herder  ha  fatto  per  la  poesia  ebraica,  che  lo  inte¬ 
ressava  doppiamente,  come  etnologo  e  come  teologo. 
Nella  prima  parte  delle  Lettere  concernenti  lo  stiidio 
della  Teologia  (Bricfe  das  Studhim  der  Tlicologie  he- 
treffend,  1780)  e  nel  più  ampio  lavoro,  rimasto 
interrotto.  Sullo  spillilo  della  poesia  ebraica  {Vom 
Geist  der  Ebràischen  Poesie,  1783),  egli  ha  voluto 
indagare  la  genesi  dello  spirito  ebraico,  prendendo 
la  Bibbia,  non  più  come  \m  ponderoso  trattato  teo¬ 
logico,  ma  come  una  raccolta  di  saghe  della  reli¬ 
giosità  popolare.  Così,  p.  es.,  il  racconto  delle  vi¬ 
cende  di  Adamo  ed  Èva  nel  paradiso  terrestre  non 
è  che  un  canto  o  una  favola  :  «  è  il  più  caro  rac¬ 
conto  per  fanciulli  sull’origine  della  specie  umana  »  ’. 
àia  è  anche  una  favola  che  Adamo  fu  creato,  e  nel 
modo  che  ci  vien  descritto?  Noi  non  sappiamo  nulla 
di  queste  cose,  risponde  Herder;  solo  sappiamo  che 


1  Briefe  àQ9  -Studium  der  Theologie  hetreffend  (Werké,  voi.  10), 
p.  22, 
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il  racconto  ha  un  sapore  simile  a  quello  deUa  storia 
di  Prometeo  e  di  Pandora*.  E  l’interpretazione 
procede  su  questo  tono,  attraverso  i  maggiori  epi¬ 
sodi  dell’Antico  Testamento. 

Ma  nella  formazione  delle  saghe  poetiche  si  pos¬ 
sono  osservare  vari  stadi.  L’arte  poetica  originaria 
era  un  dizionario  di  nomi  pregnanti  e  di  espressioni 
ricche  d’immagini  e  di  qualità  sensibili;  e  nessun 
popolo  della  terra  ha  posseduto  questa  nativa  arte 
in  egual  misura  e  schiettezza  del  popolo  ebraico. 
Le  immagini  poi,  accompagnate  dalle  sensazioni, 
diventano  per  i  senzienti  esseri  vivi;  nasce  così  la 
personificazione,  che  è  il  secondo  grado  della  crea¬ 
zione  poetica.  E  gli  oggetti  personificati,  entrando 
in  azione,  danno  luogo  alle  favole  ;  queste  a  loro 
volta  acquistano  un  significato  educativo  nell’inte¬ 
resse  della  stirpe;  quindi  il  nucleo  poetico  origi¬ 
nario  si  soiTaccarica  di  nuovi  elementi  che,  nel 
loro  intreccio,  si  adeguano  alla  complessità  crescente 
della  vita  del  popolo 

Con  lo  studio  della  poesia  ebraica  Herder  en¬ 
trava  in  una  regione  dove  le  sue  idee  estetiche 
dovevano  creare  pericolose  interferenze  con  le  sue 
convinzioni  religiose.  Eisolvendo  la  Bibbia  in  una 
raccolta  di  saghe  popolari,  non  rischiava  di  com¬ 
promettere  le  credenze  cristiane  di  cui  faceva  pro¬ 
fessione  come  pastore  di  anime  t  Nella  seconda  parte 
delle  Lettere  teologiche,  affrontando  i  temi  del  Nuovo 
Testamento,  che  più  direttamente  toccavano  la  sua 
religiosità  cristiana,  egli  notava  un  mutamento  di 
tono  in  confronto  dell’Antieo.  «  Qui  non  v’  è  nessun 
testamento  su  tavole  di  pietra,  egli  diceva;  ma  un 


1  Ibid.,  p.  16. 

»  Vom  QeUt  der  Bbrdiecken  Poeeie  (Werke,  voi.  12),  p.  7  tgg 
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legame  e  una  storia  dello  spirito,  scritta  sulle  ta¬ 
vole  bianche  del  cuore  di  un  piccolo  gregge  »  Il 
Vangelo  non  è  un  tessuto  di  sottigliezze  scolastiche 
disumanizzate,  ma  un  vivo  esempio  e  modello  di 
vita  divina  e  umana  insieme,  proposto  agli  uomini. 
Appunto  perciò,  ogni  scritto  che  espone  moralmente 
e  sviluppa  storicamente  questo  modello  è  un  libro 
evangelico  ;  il  quadro  storico  della  rivelazione  non 
va  ristretto  a  un  singolo  momento,  ma  ampliato  in 
modo  che  comprenda  in  una  permanente  rivelazione 
tutto  lo  sviluppo  della  coscienza  cristiana.  «  Ponete 
una  storia,  che  ricerca  e  mostra  passo  per  passo 
come  ogni  dottrina  del  cristianesimo  si  è  svolta 
gradualmente,  ed  è  cresciuta  nella  lotta,  ed  è  di¬ 
ventata  potente  in  mezzo  a  forze  ostili;  quali  mezzi 
ha  usato  per  trionfare,  quali  passioni  si  sono  me¬ 
scolate  nella  lotta  tra  la  verità  e  la  menzogna  ;  sarà 
questa  la  vera  teologia,  dottrina  di  Dio  e  dell’uo¬ 
mo  »  E  poteva  perfino  aggiungere  che  la  teologia, 
così  intesa  «  è  la  più  liberale  delle  scienze  ;  un  li¬ 
bero  dono  di  Dio  all  'umanità  »  '. 

Era  patente  l’ influsso  di  Leasing  in  questo  orien¬ 
tamento  teologico.  E  con  Leasing  Herder  interpre¬ 
tava  la  rivelazione  come  educatrice  del  genere 
umano,  come  madre  di  tutte  le  forze  dello  spirito, 
comprese  quelle  della  ragione.  Che  altro  è  infatti 
la  ragione  se  non  l’uso  naturale  e  vivente  delle 
nostre  energie?  E  chi  altro  mai  ci  ha  insegnato  a 
usarle  se  non  colui  che  ei  ha  creati?  Un  perma¬ 
nente  e  insanabile  conflitto  tra  rivelazione  e  ragione 
è  dunque  inconcepibile  ;  può  esservi  solo  una  distin¬ 
zione  nel  senso  che  la  figlia,  una  volta  cresciuta, 

1  Briefe  da»  Studium  ecc.,  p.  167. 

?  Ibid.,  p.  280.  8  Ibid.,  p.  277. 
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segue  una  propria  via  indipendente,  ma  non  oppo¬ 
sta.  Fuori  metafora,  poiché  la  rivelazione  di  Dio 
si  dà  nella  storia,  la  distinzione  tra  essa  e  la  ra¬ 
gione  è  la  stessa  che  corre  tra  la  riflessione  astratta 
e  la  concretezza  storica  ;  e  poiché  non  si  può  astrarre 
se  non  dai  fatti  concreti,  la  ragione  é  costretta  ad 
attingere  alla  rivelazione  il  suo  materiale  e  i  suoi 
problemi 

Attraverso  lo  stesso  Lessing,  Herder  é  stato  poi 
tratto  verso  Spinoza.  Noi  abbiamo  già  visto  che  la 
pubblicazione  delle  lettere  spinoziane  di  Jaeobi  nel 
1785  ha  dato  l’ispirazione  ai  dialoghi  di  Herder 
sul  concetto  di  Dio,  dove,  contro  l’aspettazione  del¬ 
l’autore  delle  lettere,  che  credeva  di  trovare  in  lui 
un  alleato,  s’é  mostrato  spinozista  convinto.  Questa 
filosofia,  nella  sua  interpretazione  che  ne  accentuava 
il  significato  dinamico,  poteva  certamente  appagare 
alcune  esigenze  fondamentali  del  naturali.smo  ch’egli 
professava.  Un  Dio  come  natura  naturante,  che 
permea  e  informa  la  natura  naturata,  gli  offriva 
quella  visione  interiorizzata  del  divenire  cosmico,  che 
il  suo  ideal-naturalisrao  richiedeva.  Bisogna  però 
che  lo  statico  sostanziai ismo  spinoziano  fosse  attivato 
dall’  interno  e  prendesse  nella  sua  evoluzione  un 
indirizzo  teleologico  ;  e  a  questo  scopo  soccorreva  la 
fusione  tra  Spinoza  e  Leibniz,  già  preparata  da 
Lessing  e  portata  pili  avanti  da  Herder  con  l’iden¬ 
tificazione  della  sostanza  con  la  forza. 

Ma,  pur  pacificando  così  le  sue  opinioni  filoso¬ 
fiche,  egli  si  poneva  in  conflitto  con  le  sue  credenze 
religiose.  Un  Dio  personale  gli  era  necessario  per 
spiegare  l’opera  della  Provvidenza  nella  storia  e  il 
carattere  individuale  delle  creature  che  questa  trae 


1  Ibid.,  p.  286  sgff. 
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alla  luce.  Nell 'alternativa,  egli  è  rimasto  sempre 
oscillante  e  perplesso,  piegando  a  volte  verso  la  con¬ 
cezione  di  un  Dio  che  crea  l 'uomo,  gli  dà  la  sua  forma 
e  gli  dice  :  Sii  la  mia  immagine  sulla  terra,  regna  e 
governa;  a  volte  verso  la  concezione  che  fa  deU’uomo 
il  prodotto  della  potenza  generatrice  della  natura 
E  non  è  da  stupire  che  le  sue  deboli  forze  speculative 
siano  state  impari  al  compito  di  dlrimere  un  contra¬ 
sto,  come  quello  tra  l 'universalismo  e  1  ’  individua¬ 
lismo,  che  farà  logorare  delle  armi  assai  più  potenti. 
Tutto  quello  ch'egli  è  riuscito  a  fare  è  stato  di  ser¬ 
virsi  del  suo  naturalismo  panteistico  per  sfrondare 
le  proprie  credenze  religiose  di  molti  elementi  rai- 
1  elogici  aceessorii.  Così  nello  scritto  Sulla  religione, 
(lottrme  e  usi  (Von  lieligion,  Lehrmeinungcn  nudi 
Gehrduchen)  egli  ci  ha  dato  una  veduta  d'insieme 
del  suo  mondo  religioso,  che  in  parte  arieggia  il  dei¬ 
smo  in  parte  è  incline  allo  storicismo,  e  in  parte 
ancora  prelude  al  prammatismo,  nel  ripudio  degli 
elementi  intellettualistici  e  neU’apprezzamento  degli 
aspetti  pratici  e  vitali  dell'esperienza  religiosa.  Ivi 
la  religione  è  nettamente  di.stinta  dalle  opinioni  dot¬ 
trinali,  che  dividono  e  inacerbiscono  gli  animi,  men¬ 
tre  essa  li  unisce  ed  è  unica  in  tutti  i  cuori.  I  domini 
non  sono  che  escogitazioni  dei  filosofi  su  argomenti 
che  ignorano  e  che  credono  di  apprendere  con  qual¬ 
che  verosimiglianza  per  mezzo  di  dispute.  E  tuttavia 
il  cristianesimo  non  è  una  religione  tra  le  altre,  ma 
l'unica  religione  dell'umanità.  Ma  non  perchè  as¬ 
suma  la  divinità  di  Cristo  :  Cristo  era  un  uomo  come 
noi  e  non  un'idea  personificata;  egli  non  rappre- 


1  À.  Bosszkt,  Herder.  Sa  vie  ei  eon  oeuvre,  1910,  p.  140. 

2  Già  nelle  Lettere  teoloffiche  aveva  detto  :  «  Non  è  stato  Cristo, 
nel  senso  più  puro  della  parola,  un  deista?  »  (p.  812). 
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•sentava,  ma  era;  non  voleva  fare  il  Dio,  ma  con¬ 
durre  gli  uomini  a  Dio,  per  mezzo  di  una  vita 
esemplare  di  penitenza  e  di  dedizione.  Anche  le 
allegorie  di  Paolo  sulla  crocifissione  e  la  risurrezione 
di  Cristo  non  erano  morti  donimi,  ma  segnalazioni 
della  via  della  salvezza  scaturita  effettivamente  da 
Quella  morte,  viventi  motivi  di  una  progressiva 
unione  e  liberazione  dei  popoli.  Lo  stesso  si  può 
dire  dei  riti  del  battesimo,  della  cena,  ecc.,  che 
sono  simboli  di  una  vitale  comunione  col  divino 
e  di  una  inabitazione  di  esso  in  noi.  In  questi 
atti,  la  vita  e  l’esperienza  di  Cristo  si  rinnovano 
in  ogni  fedele  e  con  la  loro  continuità  formano 
una  storia  cristiana.  Poco  importa  se  alcuni  dati 
primordiali  di  tale  storia  ci  sfuggono  :  noi  potremmo 
e  dovremmo,  come  dice  Paolo,  non  conoscere  Cristo 
secondo  la  carne,  ma  in  ispirilo  e  verità.  Cosa  è 
infatti  la  storia,  e  perchè  la  si  studia?  Forse  per 
trovarvi  nudi  fatti  e  miracoli?  Una  testa  debole 
non  vede  in  essa  che  dati  da  incolonnare;  una 
testa  guasta  non  vi  cerca  che  miracoli  ;  «  solo  se  la 
storia  parla  al  proprio  spirito  e  al  proprio  cuore, 
solo  allora  si  legge  umanamente  una  storia  uma¬ 
namente  scritta  »  K 

Da  questi  brevi  saggi  di  storicismo  linguistico, 
artistico,  religioso,  Herder  è  voluto  passare  a  una 
storia  generale  della  civiltà,  nelle  sue  Idee  per  U 
filosofia  della  storia  dell’umanità  (Ideen  zur  Philoso- 
phie  der  Geschichte  dev  Menschheit).  È  un’opera  a 
cui  egli  ha  atteso  dal  1784  al  1791,  lasciandola  in¬ 
terrotta  alle  soglie  del  Rinascimento;  ma  ha  conti- 

1  Ton  uatiflon,  Lehrmeinunem  und  Gebr&uchen  (per  questa 
sola  opera  ho  consultato,  invece  deUa  grande  edli.  del  Snphan,  quella 
ridotta  del  MattUas,  voi.  3»,  pp.  366,  369,  397,  399,  404,  406  407). 
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nuato  a  lavorare  intorno  al  principio  informatore  di 
essa,  ed  La  pubblicato,  dal  1793  in  poi,  una  serie 
di  Lettere  per  il  progresso  dell’  Umanità  (Briefe  ziir 
Befòrdcrung  der  Humanitàt),  cLe  egli  stesso  defi¬ 
niva  «  le  sue  Silvae  »,  una  congerie  di  appunti 
disparati,  tenuti  insieme  dal  tenue  filo  dell’ideale 
umanistico. 

Le  Idee  sono  state  i)reeedute  di  un  decennio  da 
un  breve  scritto,  che  ne  contiene  già  tracciato  il 
programma  ;  Ancora  una  filosofia  della  storia  per  la 
formazione  dell’ Umanità  (Amc/i  eine  Philosoplue 
der  Gcsch'chte  zur  Bddting  der  Menscheit,  1774). 
Fresco  delle  esperienze  dei  recenti  studi  Linguistici, 
Herder  si  chiedeva  :  si  ù  mai  insegnato  a  un  fanciullo 
una  lingua  per  mezzo  di  una  grammatica  filosofica? 
gli  si  è  insegnato  a  camminare  per  mezzo  di  una 
teoria  del  movimento?  o  gli  si  è  fatto  conoscere  il 
dovere  con  una  dimostrazione  di  filosofia  morale? 
Quanto  è  falsa  la  pretesa  dei  filosofi  razionalisti  di 
voler  spiegare  ogni  fatto  con  la  ragione  e  ogni  genesi 
umana  con  la  furberia  e  1  ’  inganno  1  Meraviglia,  de¬ 
dizione,  credenza,  amore,  speranza  sono  le  molle 
del  sapere  e  dell 'agire;  sono  forze  immediate  c  pas¬ 
sionali  che  determinano  il  progre.sso  umano;  e  se 
la  ragione  non  vi  è  estranea,  la  sua  presenza  non 
è  quella  di  un’astratta  legislatrice  e  di  una  guida 
dall’alto,  ma  quella  di  una  forza  immanente  che  ce¬ 
menta  le  altre  forze,  dando  al  loro  concorso  una 
meta  comune 

Il  piano  di  esecuzione,  appena  disegnato  in  questo 
breve  scritto,  è  svolto  ampiamente  nelle  Idee,  con  al¬ 
cune  varianti  notevoli  nei  particolari.  Così,  la  valu- 


1  A.uck  einc  PhUosopkie  der  Geschickte  {Werke,  voi.  6),  pa* 
gina  485  sgg. 
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tazione  del  Medio  Evo  è  molto  diversa  nei  due  scritti  : 
nel  primo,  essendo  ancor  molto  vicino  all’ ispirazione 
dello  e  propenso  al  gusto  dell’ingenuo  e  del 

primitivo,  egli  dà  un  apprezzamento  quasi  roman¬ 
tico  del  Medio  Evo;  nel  secondo,  perchè  l’ideale 
umanistico  è  divenuto  predominante  nel  suo  spirito, 
lo  svaluta  come  un’età  di  barbarie  e  di  oscuranti¬ 
smo.  E  tutto  il  tono  delle  Idee  ha  una  inflessione 
illuministica,  che  molto  contrasta  col  tono  delle 
opere  giovanili,  ma  che  non  ci  stupisce,  perchè  at¬ 
traverso  rumanesimo,  Herder  doveva  necessaria¬ 
mente  essere  portato  a  ripercorrere  la  via  che  da 
questo  conduce  all  ’  Illuminismo. 

Le  Idee  sono  idealmente  *  divise  in  due  grandi 
sezioni:  la  prima,  geo-etnologica,  in  cui  si  mostra 
come  1  uomo  è  venuto  emergendo  dalla  terra  e  sulla 
terra,  in  virtù  di  un  concorso  di  fattori  naturali, 
armonicamente  predi.sposti  e  indirizzati  verso  la  for¬ 
mazione  più  alta  della  natura;  la  seconda,  storico- 
fllosofica,  m  cui  si  segue  rumanità  nel  suo  sviluppo 
dalle  origini  aU’età  moderna.  Tra  le  due  sezioni’ 
v  è  continuità  ininterrotta  e  progressiva:  l’uomo 
non  sta  di  fronte  alla  natui-a,  come  un  regno  di 
fronte  a  un  regno,  ma  come  una  provincia  di  un 
regno  o  una  parte  di  un  tutto;  però  è  la  parte  più 
nobile  verso  cui  convergono  tutte  le  altre:  potremmo 
dire  è  la  capitale  di  un  regno.  La  sua  struttura 
tìsmlogica  è  simile  a  quella  degli  animali  superiori, 
con  la  differenza  che  la  posizione  eretta  della  testa 
lo  rende  capace  di  un  maggiore  sviluppo  cerebrale 
mentre,  «  quando  la  testa  e  il  corpo  di  un  animale 
tormano  una  linea  orizzontale  ininterrotta,  v’ è  meno 


1  Senza  tener  conto  dell'effettiva  divisione 
V.  Bos-Skrt,  op.  cit.,  p,  142. 
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spazio  per  un  cervello  sviluppato  »  Con  l 'ampiezza 
(li  quest’organo,  l’uouio  era  già  predisposto  dalla 
natura  alla  razionalità  e  alla  libertà,  cioè  alla  cul¬ 
tura  e  alla  vita  civile. 

Ma  la  ragione,  ripete  ancora  una  volta  Hei’der, 
non  è  una  facoltà  innata.  Essa  poteva  essergli  data 
come  un  istinto  o  come  una  capacità  di  armoniz¬ 
zare  e  d’indirizzare  tutte  le  sue  forze;  in  questo 
secondo  caso,  eh  ’  è  stato  effettivamente  scelto  dal 
Creatore,  «  l’uomo  doveva  venire  al  mondo  debole 
per  imparare  la  ragione  »  ^  doveva  correre  il  risclùo 
dei  fuorviamenti  e  degli  errori,  per  apprendere  il 
bene  e  il  vero,  doveva  convertire  il  necessario  in 
strumento  di  libertà.  E  la  prima  esplicazione  della 
razionalità  è  stata  la  formazione  del  linguaggio,  con 
cui  egli  «  ha  ricevuto  il  soffio  divino,  il  seme  della 
ragione  e  della  perfettibilità  eterna,  il  segno  della 
predestinazione  al  dominio  della  terra;  in  breve  la 
divina  arte  delle  idee  (Ideenkirnst),  madre  di  tutte 
le  arti  »  “  E  dall  'uso  della  parola  si  sono  svolte  in¬ 
fatti,  insieme  con  le  arti,  le  scienze,  le  religioni,  le 
leggi,  le  civiltà  umane. 

È  impossibile  seguire  Ilei’der  nelle  sue  lunghe 
peregrinazioni  attraverso  i  grandi  periodi  della 
storia.  JMontesquieu  e  Voltaire  sono  di  solito  i  suoi 
modelli;  ma  nello  studio  delle  società  primitive  la 
sua  preparazione  linguistica  e  artistica  dà  all’espo¬ 
sizione  storica  un  rilievo  e  un  accento  realistico 
più  spiccato;  talvolta  essa  ha  un  colorito  vichiano 
p.  es.,  dove  considera  la  legislazione  dei  primi  po- 


1  Ideen  zur  Philo«.  der  Gesch.  d.  Menschh.  (Werke,  voi.  18), 
IV.  2,  p.  188. 

2  Ibid-,  IV,  4,  p.  144.  8  Ibid.,  IV,  3,  p.  142. 

*  Ma  sembra  da  osclnderc  ebe  Herder  abbia  conosciuto  la  Scienza 
lìuutw  i>  ultra  opera  do!  Vico. 


(i.  DK  KuncTEBO.  L'elù  det  RomniUicisnin. 
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poli  come  una  forma  d’arte.  Nella  civiltà  greca  c 
in  quella  del  Einascimento  essa  vede  le  due  fasi 
culminanti  della  civUtà  e  della  cultura;  invece  con¬ 
sidera  come  fasi  involutive,  non  solo  il  Medio  Evo, 
ma  anche  la  storia  di  Roma,  dove  non  vede  che 
spirito  di  brutalità  e  di  conquista.  Giostra  tuttavia 
d’ intendere  che  anche  le  forze  distruttive,  nella  na¬ 
tura  e  nella  storia,  obbediscono  a  una  legge  supe¬ 
riore  di  conservazione  e  di  progresso,  quindi  gio¬ 
vano  mediatamente  all’organizzazione  del  Tutto.  Il 
fine  immanente  dell’evoluzioue  storica  è  !’«  uma¬ 
nità  »,  un  nome  con  cui  vuole  che  s’ intenda  «il 
compendio  di  tutto  ciò  che  concerne  la  nobile  edu¬ 
cazione  dell’uomo  aUa  ragione  e  alla  libertà,  a  sensi 
ed  impulsi  più  raflìuati,  a  una  tempra  fisica  più  so¬ 
lida,  al  popolamento  e  al  dominio  della  terra;  in¬ 
fatti  l’uomo  non  ha  nessun  più  alto  termine  per 
esprimere  la  sua  missione,  di  quello  che  coincide 
col  proprio  nome,  in  cui  vive  impressa  l’ immagine 
del  Creatore  della  terra  »  h 

Ma  la  coscienza  dell’altezza  della  metà  da  con- 
seguire  non  rende  Herder  impaziente  nel  sorpassare 
le  fasi  intermedie,  quasi  che  queste  fossero  episodi 
transitori,  senza  una  propria  ragion  d’essere  auto¬ 
noma.  Egli  affema  con  ragione  che  ogni  epoca  della 
stona  deve  essere  giudicata  per  sè  stessa  e  non  dal 
punto  di  vista  di  un’altra  seguente:  ogni  forma  di 
civiltà  umana  tende  a  un  proprio  punto  di  perfe¬ 
zione,  che  ha  il  suo  immanente  valore,  anche  se 
realizzato,  non  dura  eternamente,  ma  dà  inizio  a 
una  serie  discendente 


1  Ibid.,  IV.  6,  p.  164. 

2  L-umanità  i  forse  rultima  meta  del  divenire  della  naturai 

fosafwUtó  »  postulare  la 

posa.b.htà  d.  esser,  supenon  all'uomo,  non  potendo  lo  slaudo  crea- 
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Leibniz  e  Lessing  sono  stati  le  due  guide  filoso¬ 
fiche  di  Herder  nella  redazione  della  sua  opera. 
Com’è  stato  notato  da  un  biografo^,  l’evoluzione 
storica  ha  in  essa  il  significato  di  una  Teodicea,  con 
un  Dio  personale  al  vertice,  senza  il  quale  non  può 
spiegarsi  il  significato  teleologico  e  provvidenziale 
di  tutto  il  divenire;  pure  il  panteismo  spinoziano 
non  è  stato  invano  rivissuto  dallo  spirito  di  Herder, 
e  se  ne  avverte  la  sopravvivenza  dal  fatto  che  la 
energia  creatrice,  una  volta  immessa  da  Dio  nella 
natura,  opera  per  vie  e  con  mezzi  naturali,  senzii 
nuovi  interv'enti  arbitrari  dall’alto.  L’influenza  di 
Lessing  poi  è  patente  nella  eoncezione  della  meta 
a  cui  tende  il  processo  storico,  cioè  l’idea  dell’uma¬ 
nità,  e  del  modo  graduale  con  cui  si  realizza.  Se 
anche  essa  ha  un  ’alfinità  con  1  ’  ideale  dell  ’  Illumi¬ 
nismo,  la  sua  attuazione  è  ben  diversa.  Non  è  in¬ 
fatti  una  meta  remota,  intuita  da  un  ’astratta  ragione, 
la  cui  purezza  contrasta  con  la  corruzione  della 
realtà  empirica  e  il  cui  avvento  esige  la  negazione 
rivoluzionaria  di  questa,  ma  è  un  valore  storico 
immanente,  che  si  esplica  attraverso  tutte  le  vicende 
del  divenire  storico,  traendo  impulsi  di  vita  anche 
dalla  corruzione  e  dalla  morte.  Per  designare  questo 
processo,  Herder  usa  il  termine  Bildung,  nel  doppio 
significato  che  esso  ha  nella  lingua  tedesca,  di  for¬ 
mazione  organica  e  di  educazione  spirituale.  Come 
tale  esso  esprime  l’unità  e  la  continuità  delle  due 
fasi  in  cui  si  distribuisce  il  movimento  evolutivo,  la 
prima  strettamente  naturale,  in  cui  la  ragione  emerge 
dall  ’universo  fisico  che  1  ’  ha  nutrita,  la  seconda  spi- 


Uvo  della  natura  arrostarsi  a  nessuna  formazione  particolare;  pare 
il  suo  temperamento  reagisco  contro  questo  incessante  Drang  (Kobff, 
op.  cìt.  II,  P.  154). 

1  Haym,  Serder,  II,  p.  267. 
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rituale,  in  cui  essa  organizza  con  mezzi  umani  il 
mondo  umano.  Il  carattere  naturalistico  e  idealistico 
insieme  della  visione  lierderiana  riceve  di  qui  la  sua 
piena  conferma. 

Noi  abbiamo  già  parlato  in  precedenza  della  po¬ 
lemica  con  Kant  a  cui  le  Idee  hanno  dato  luogo. 
Essa  ora  ci  s’illumina  di  nuova  luce.  NeUe  sue  due 
recensioni,  Kant  giustamente  impugnava  il  natura¬ 
lismo  dommatieo  della  concezione  di  Herder,  troppo 
ingenuamente  ai-monistica  ed  ignara  dell 'elemento 
tragico  che  v’è  nella  storia,  dove  non  solo  si  dà 
concorso,  ma  anche  lotta  di  forze,  e  il  concorso 
spesso  nasce  dalla  lotta,  così  degli  uomini  tra  loro, 
come  tra  gli  uomini  e  la  natui-a.  E  nella  stessa  po¬ 
lemica  s’intrecciava  un  altro  motivo,  in  cui  gli 
avversari  stranamente  si  scambiavano  le  piarti.  Kant, 
il  filosofo  dell  autonomia  e  della  personalità  morale, 
imputava  a  Herder,  il  padre  dell 'umanitarismo,  una 
visione  troppo  individualistica  del  divenire  storico, 
lei-  lui  non  l’individuo,  ma  la  specie,  non  il  cit¬ 
tadino,  ma  lo  stato  (quello  stato  eh  'egli  stesso  aveva 
limitato  a  una  formale  funzione  giuridica)  era  il 
vero  protagonista  deUa  storia.  Herder  reagiva  vi¬ 
vacemente,  ma  non  tanto  in  nome  della  sua  incerta 
filosofia,  che  logicamente  svolta  avrebbe  doAuito 
portarlo  verso  qneUa  deprecata  meta,  quanto  in 
forza  del  suo  latente  giacobinismo  politico,  che  lo 
aveva  fatto  inveire  contro  l’opera  dei  Macedoni  e  dei 
Romani,  e  in  generale  contro  le  sopraffazioni  poli¬ 
tiche  e  guerriere  di  quel  mondo  di  civiltà  e  di  cul- 
(ura  che  era  caro  al  suo  animo.  Comunque,  sebbene 
m  contraddizione  con  sè  stesso,  Kant  aveva  colpito 
anche  questa  volta  nel  segno.  Indipendentemente 
dal  valore  ultimo  delle  due  tesi,  1  ’  individuaUstica 
e  1  universalistica,  quel  che  mancava  alla  storia  di 
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Herder  era  il  senso  dell’universale  concreto,  delle 
grandi  istituzioni  umane  che  formano  la  solida  os¬ 
satura  del  mondo  storico.  Lingua,  poesia,  religione, 
umanità,  erano  enti  alquanto  vaghi  e  nebulosi,  che 
si  movevano  nel  cielo  della  sua  visione,  senza  mai 
incarnarsi  in  corpi  vivi.  E  T  impi-essione  che  fa  la 
lettura  delle  sue  Idee  è  appunto  quella  di  una  lu¬ 
minosità  che  si  diffonde  a  sprazzi,  ma  che  non  ha 
colore  e  rilievo  per  mancanza  di  oggetti  solidi  su 
cui  possa  posarsi. 

Ma,  con  tutte  le  loro  deficienze,  le  Idee  sono  pur 
sempi-e  una  storia,  anzi,  la  prima  storia  di  ampio 
respiro,  scritta  dal  punto  di  vista  di  un  soggetto 
umano  che  in  essa  si  forma,  che  tesaurizzando  le 
esperienze  passate  cresce  e  si  sviluppa,  che  dà  un 
senso  e  una  meta  alle  sue  vicende.  In  confronto, 
il  piccolo  saggio  di  storiografìa  che  Kant  ci  ha  la¬ 
sciato  nel  suo  schema  di  Weltgeschichte  fa  un’assai 
meschina  figura.  Ed  è  proprio  qui  l’aspetto  più  pa¬ 
radossale  della  polemica  Kant-Herder  :  Kant  ha  fon¬ 
dato  teoreticamente  quel  soggetto  ed  artefice  umano 
di  storia,  che  non  ha  saputo  utilizzare  e  che  doveva 
prammaticamente  emergere  dallo  svolgimento  idea¬ 
listico  della  storia  di  Herder;  e  a  sua  volta  Herder 
ha  avuto  realisticamente  il  presentimento  di  questo 
soggetto,  di  cui  non  ha  saputo  dare  una  formula¬ 
zione  teoretica. 

Il  peggio  è  che  s’  è  sforzato  di  darla,  protraendo 
infelicemente  la  polemica  con  Kant,  col  portarsi 
sul  terreno  stesso  del  suo  grande  avversario.  Così, 
alla  Critica  della  ragiov  pura  egli  ha  preteso  opporre 
una  Metacritica  (1799),  che  non  è  originale  neppur 
nel  nome,  preso  da  Hamann,  e  alla  Critica  del  Giu¬ 
dizio  una  Kalligone  (1800)  :  due  opere  in  cui  ha  dato 
la  misura  della  sua  incapacità  di  affrontare  dei  prò- 
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blemi  strettamente  speculativi.  Il  meglio  di  esse  sta 
nelle  intenzioni:  rifondere  in  unità  le  distinzioni 
kantiane  tra  le  facoltà  spirituali,  in  virtù  del  prin¬ 
cipio  già  da  noi  illustrato,  che  lo  spirito  agisce 
sempre  come  un  tutto,  e  che  la  ragione,  che  sim¬ 
boleggia  questa  unita,  e  un  'armonia  e  un  concorso 
di  forze,  più  che  una  forza  distinta.  Ma  l’attuazione 
di  questo  principio  —  a  parte  il  fastidio  di  una  con¬ 
trapposizione  puntuale  ai  singoli  paragrafi  della 
Critica  —  è  quanto  mai  inadeguata,  e  risulta  di  gran 
lunga  inferiore  alla  concezione  filosofica  implicita 
nella  storiografia  herderiana. 

Quelle  opere  caddero  ben  presto  in  meritata  di¬ 
menticanza  ^  Anzi,  al  principio  del  nuovo  secolo, 

1  Poiché  questa  dimenticansa  continua  ancora  al  nostri  giorni, 
diamo  qui,  a  titolo  di  curiosità,  qualche  cenno  di  esse.  Nella  Meta- 
critica  (Bine  Metakritih  tur  ErUik  der  reinen  Vernunft,  in  2  parti, 
la  !•:  Verstand  und  Erfahrung,  la  2«:  Vemun/t  und  Sprache, 
Werter,  voi.  21)  Herder  contesta  In  validità  del  punto  di  vista  cri¬ 
tico;  arti,  scienze,  come  opere  dell'uomo,  si  possono  criticare;  ma  la 
ragione  stessa  no,  perchè  sarebbe  giudico  e  parte  (pp.  17-18),  Inol¬ 
tre:  l’anima  umana  pensa  con  parole;  essa  non  solo  si  manifesta, 
ma  ordina  1  suoi  pensieri  per  mezzo  delia  lingua:  come  potrebbe  il 
giudice  della  ragione  tra.scnraro  questo  mezzo  con  cui  essa  compie 
la  sua  opera!  (p.  19).  A  proposito  dei  giudizi  analitici  e  aintetlci 
dico  che  Inequazione  6-h7  =  12  non  è  nè  analitica,  nè  sintetica,  ma 
identica  (p,  85).  Lo  spazio  è  concetto  sperimentale,  e  rientra  nel 
concetto  di  ordino  (p,  48).  Gii  oggetti  esteriori  portano  con  sè  la 
rappresentazione  dello  spa-zio;  la  nostra  coscienza  non  li  colloca,  ma 
la  loro  collocazione  è  parte  integrante  del  loro  essere  (p.  52).  Lo 
spazio  è  il  templum  che  il  senso  percepisco,  che  la  fantasia  dipinge 
come  un  continuo,  l' intelletto  ordina,  la  forza  riempie  di  sè  e  solo 
il  Leereinn,  spinto  all’  infinito,  intuisce  (p.  53).  Il  tempo  è  un 
concetto  discorsivo,  cioè  universale,  della  massa  di  tutti  i  muta¬ 
menti  (p,  60).  Un  intelletto  non  è  pensabile  senza  un  ìuteiligibile 
(p.  96).  Bifà  la  tabella  delle  categorie:  Essere,  esistenza,  durata, 
forza,  allo  quali  corrispondono  (  f)  essere  vivente,  esistenza  connessa 
per  mezzo  dell’occhio,  durata  per  mezzo  dell’udito,  forzo,  come  reci¬ 
procità  per  mezzo  del  pensiero  e  secondo  la  legge  causale  (pa¬ 
gina  100),  ecc.  SpigoUamo  dalla  Kaìligone  (Werke,  voi.  22).  Come 
potrebbe  dalla  funzione  logica  del  giudizio  ricercarsi  il  concetto  del 
belio!  (p.  39).  Nell’occhio  e  nell’udito  v’ è  il  medium  tra  il  sog- 
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Herder  era  uu  sopravvissuto.  L’orientamento  specu¬ 
lativo  e  romantico  che  la  cultura  tedesca  veniva 
nel  frattempo  assumendo  doveva  fare  apparire  come 
anacronistico  il  suo  illuminismo  e  invecchiato  il  suo 
naturalismo.  Sotto  queste  insegne  però  si  celava  un 
contenuto  vivo  e  originale,  che  gradualmente  doveva 
riemergere  alla  luce,  assimilato  e  trasformato  da 
nuove  e  più  agguerrite  filosofie. 


3.  Goethe.  —  Sopra  un  piano  spirituale  molto 
più  alto  che  in  Herder,  noi  possiamo  osservare  in 
Goethe  lo  stesso  graduale  passaggio  da  un’intui¬ 
zione  «  tempestosa  »  ( stiirmisch)  della  vita  a  una 
rasserenata  intuizione  umanistica,  da  uno  schietto 
naturalismo  a  un  naturalismo  idealizzato  e  spiritua¬ 
lizzato.  Ma  per  Goethe  i  problemi  che  si  connettono 
a  questa  evoluzione  mentale  sono  assai  più  com¬ 
plessi,  a  causa  della  ricchezza  incomparabilmente 
maggiore  della  sua  personalità,  e  i  trapassi  da  un 
momento  a  un  altro  sono  più  insensibili  e  sfumati, 
perchè  si  compiono  in  iin ’atmosfera  d’arte  che  li  vela 
e  li  smorza.  Così,  anche  nel  periodo  dello  Sturm, 
la  sua  produzione  letteraria  non  ha  mai  avuto  que¬ 
gl  ’  impeti  selvaggi  e  quei  toni  crudi  che  si  notano 
negli  altri  Stiirmer,  ma  rivela  già  una  catarsi  poe¬ 
tica,  che  precede  e  prepara  la  catarsi  intellettuale. 
Pure,  attraverso  il  velo  della  poesia,  i  motivi  tema¬ 
tici  dello  Shmn  sono  sempre  percettibili:  in  Pro¬ 


getto  e  l’oggetto,  da  cui  procede  rarmouia  del  bello  (p.  74).  La 
bellezza  di  un  oggetto  è  il  massimo  della  sua  esistenza  e  del  suo 
benessere  CWohlsein)  (p.  78).  II  bollo  non  è  disinteressato:  v’ è 
anzi  altro  interesse  più  puro?  (p,  06).  È  inintelligibile  un  univer¬ 
sale  senza  concetto  (p.  99).  È  giusta  la  deflniziono  bnumgarteniana. 
che  il  bello  è  Tespressione  sensibile  dì  una  perfeziono  (p.  104),  ecc. 
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meteo  v’  è  il  titauismo  che  si  esalta  nella  sua  ri¬ 
bellione  contro  Dio;  in  Ooetz  v’  è  l’eroe  che  resiste 
a  un  mondo  ostile  che  non  1  ’  intende  ;  nel  fram¬ 
mento  del  Maometto  la  potenza  del  proselitismo 
religioso  nella  sua  espansione  trova  un’  immagine 
naturale  nella  formazione  di  uu  grande  fiume,  le 
cui  acque,  esigue  alle  fonti,  alimentandosi  lungo  il 
corso  da  mille  rivi,  diventano  una  massa  imponente  ; 
in  Werther  v’è  la  passione  che  non  accetta  i  limiti 
della  convenzione  sociale  e  della  legge  ;  in  Fatist 
finalmente  ci  son  tutti  insieme  i  motivi  dello  Sturm. 
dall’  impulso  oscuro  e  infinito  che  mai  s’appaga,  alla 
insofferenza  per  ogni  foi-ma  temporale  e  limitata 
di  esperienza  e  di  vita,  aH’esaltazione  dello  spirito 
della  terra,  all’esasperato  scetticismo  verso  una 
scienza  vana,  che  consuma  la  vita  invece  di  susci¬ 
tarla 

Noi  ci  asteniamo  dal  forzar  tropjro  il  simbolismo 
di  queste  personificazioni  aidistiche,  essendo  consci 
dei  rischi  che  una  tale  interpretazione  porta  con  sè; 
ma  abbiamo  pur  dovuto  farne  cenno,  perchè  in  man¬ 
canza  di  documenti  scientifici  o  filosofici  della  prima 
fase  dell’operosità  di  Goethe,  possiamo  solo  indiret¬ 
tamente  argomentare  dalle  creature  della  sua  arte 
quei  tumultuosi  moti  d’anima,  che  si  andranno  poi 
rasserenando  nella  fase  seguente.  Il  primo  scritto 
nel  quale  comincia  a  delincarsi  un  atteggiamento 
riflessivo  di  fronte  ai  sentimenti  immediati  dello 
Sturm  è  il  frammento  da  noi  riferito  su  La  Natura 
(1780),  dove  però  non  si  dà  ancora  un  netto  diffe¬ 
renziamento  tra  la  visione  artistica  e  quella  scien¬ 
tifico-filosofica.  Ma  da  quel  punto  i  due  interessi 
spirituali  cominciano  a  distaccarsi,  per  dar  luogo 


I  Gusuolf.  Goethe,  1820,  p.  131. 
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a  due  forme  di  opei’osità  distinte,  l’una  che  si  svolge 
in  una  serie  di  lavori  di  morfologia,  di  anatomia 
comparata,  di  ottica,  l’altra  in  una  serie  di  capo¬ 
lavori  d’arte,  come  Vlfigenia,  lo  Hermann  und  I)o- 
roihea,  il  Meister,  le  Affinità  elettive,  il  secondo  Fanst 
e  le  numerose  liriche  che  trapuntano  tutta  questa 
serie.  Però  i  due  interessi,  pur  esplicandosi  distin¬ 
tamente,  restano  congiunti  nel  loro  intimo,  e  si  ali¬ 
mentano  e  si  rafforzano  a  vicenda.  Una  stessa  in¬ 
tuizione  della  natura,  risultante  da  un  medesimo 
processo  d  ’  idealizzazione  del  primitivo  naturalismo, 
è  alla  comune  radice  della  scienza  e  dell’arte  di 
Goethe.  Il  nuovo  sentimento  del  limite,  dell’ordine, 
della  forma,  dà,  nell’una,  uno  svolgimento  orga¬ 
nico  e  armonico  alla  natura  fisica,  pur  nella  varietà 
inesauribile  delle  sue  manifestazioni;  nell’altra,  una 
compostezza  classica  e  un  equilibrio  umanistico  alle 
figurazioni  della  fantasia,  senza  inaridire  la  loro 
vena  romantica.  E  la  consapevolezza  che  Goethe 
ha  raggiunto  degl  ’  interni  rapporti  ed  influssi  tra  la 
sua  scienza  e  la  sua  arte  ci  è  testimoniata  da  una 
terza  sei-ie  di  scritti  più  strettamente  filosofici,  dove, 
prendendo  occasione  dalla  critica  delle  arti  figura¬ 
tive  e  della  letteratura,  egli  s’è  intenzionalmente 
])roposto  come  problema  quell’accordo  tra  natura 
ed  arte,  che  spontaneamente  si  realizzava  nella  sua 
duplice  opera. 

Uno  studio  compiuto  su  Goethe  dovrebbe  parti- 
tamente  analizzare  le  tre  serie,  per  poter  ritrovare, 
bene  articolata  nei  suoi  elementi,  l’unità  dello  spi¬ 
rito  goethiano.  Ma  il  carattere  della  nostra  storia 
ci  costringe  a  limitare  l’indagine  alla  prima  e 
alla  terza,  dando  solo  uno  sguardo  fuggevole  alla 
seconda,  che  esula  dal  nostro  piano  ed  eccede  la 
nostra  competenza.  Prima  però  d’ intraprendere  que- 
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st 'analisi  sarà  opportuno  rintracciare  le  fonti  filo¬ 
sofiche  a  cui  egli  ha  attinto  le  categorie  del  suo 
naturalismo  umanistico.  Contro  l’esplicita  dichiara¬ 
zione  ch’egli  ha  fatto,  «di  non  avere  per  la  filo¬ 
sofia  nel  senso  proprio  della  parola  nessun  organo 
adatto  »  noi  dobbiamo  riconoscere  che  anche  in 
questo  campo  egli  era  eccezionalmente  dotato:  solo 
che  la  forma  intuitiva  del  suo  pensiero  lo  rendeva 
incapace  di  un  procedimento  speculativo  metodico, 
e  le  sue  idee  filosofiche  erano  fulgurazioni  improv¬ 
vise,  che  hanno  esercitato  una  incomparabile  forza 
di  suggestione  sui  contemporanei  e  sui  posteri.  E 
anche  nel  prender  contatto  coi  pensatori  più  affini 
al  suo  temperamento,  egli  aveva  una  rapidità  intui¬ 
tiva  nel  coglierne  i  tratti  essenziali  e  nell 'assimi¬ 
larli,  così  che  i  suoi  excursus  saltuari  attraverso  la 
storia  della  filosofia  hanno  il  pregio  di  scoprire,  se 
non  la  struttura  dei  tessuti,  almeno  le  nervature 
del  pensiero  speculativo. 

Uno  degli  scrittori  coi  quali  egli  è  entrato  più 
tcnipestiA'^amente  in  rapporto  è  stato  il  Lavater,  il 
bizzarro  e  geniale  autore  dei  Frammenti  fisiogno- 
mici^,  la  cui  idea  centrale  è  che  il  corpo  è  l’im¬ 
magine  visibile  dello  spirito,  e  che  quindi  lo  studio 
dei  tratti  fisionomici  è  rivelatore  della  vita  interna 
e  del  carattere.  Questa  veduta  veniva  spontanea¬ 
mente  incontro  all’esigenza  goethiana  di  uno  sdop¬ 
piamento  del  mondo  naturale,  in  modo  che  l’aspetto 
esteriore  di  esso  apparisse  come  «  vivente  abito 
della  divinità  »  (der  Gottheit  lehendiges  Kleid).  Ma 
Lavater  intendeva  il  rapporto  dei  due  aspetti  stati- 


1  Goetus,  Bintoirkung  der  n4nteren  PhUosophU  (in  Werke, 
Goìdne  ElasHcher  Bibìiotek,  voi.  88,  p.  87). 

2  Lavatbb,  Phisioffnomische  Fralmente,  zur  Befórderuìig  der 
Mensckenerhenntnis  und  Mensehenliebe,  1775  1778,  4  voli. 
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caraente,  mentre  Goethe,  già  nei  suoi  Contributi  ai 
Frammenti,  mostrava  d’ intendere  che  esso  consi¬ 
stesse  non  in  un  rispecchiamento  passivo  dell’in¬ 
terno  sull’esterno,  bensì  in  un  processo  formativo, 
non  circoscritto  all’uomo,  ma  esteso  a  tutta  la  na¬ 
tura,  in  virtù  del  quale  la  uatura  foggia  (bUdeti) 
l’uomo,  e  l’uomo  rifoggia  (nmbildet)  sè  stesso,  e 
questo  rifogg'are  è  anch’esso  qualcosa  di  naturale  h 
Alle  implicazioni  teistiche  e  mistiche  della  Fisiogno¬ 
mia  del  Lavater,  il  Goethe  però  non  volle  in  alcun 
modo  aderire,  e  ne  seguì  più  tardi  una  rottura  col 
filosofo  svizzero,  che  segna  il  momento  del  distacco 
definitivo  del  nuovo  umanesimo  da  ogni  teismo  re¬ 
ligioso  e  confessionale. 

A  questo  distacco  molto  ha  contribuito  1  ’  incontro 
di  Goethe  con  Herder.  Di  cinque  anni  più  giovane,  e 
ancora  agli  esordi  della  sua  vita  intellettuale,  egli 
ha  trovato  nell’amico  un  valido  appoggio  e  un  punto 
fermo  di  orientamento.  Dapprima,  gli  studi  herde- 
riani  sul  linguaggio  e  sulla  poesia  popolare  e  pri¬ 
mitiva  hanno  radicato  nell’anima  di  Goethe  il  con¬ 
vincimento  che  la  poesia  debba  considerarsi  «  come 
una  dote  del  mondo  e  non  come  un  patrimonio  par¬ 
ticolare  di  alcuni  individui  più  colti  »  *  ;  più  tardi,  la 
pubblicazione  delle  Idee  gli  ha  palesato  la  mirabile 
armonia  tra  la  natura  e  l’uomo,  di  cui  aveva  già 
l’intimo  presentimento,  ed  egli  ha  fatto  di  quel 
libro  il  suo  «  vangelo  ».  Ma  col  tempo  i  rapporti  tra 
i  due  uomini  si  sono  andati  rafceddando,  pur  vi¬ 
vendo  nella  stessa  Weimar,  dove,  per  intercessione 
di  Goethe,  Herder  aveva  ottenuto  una  carica  eccle- 


1  Goetkb,  Beitraffe  zu  Lavaters  Phisioffnomi/fchen  Fragmentf 
(1774-5),  Werke,  voi.  31,  p.  12. 

2  Dichtung  vnd  Wufirheit,  lib.  Ili, 
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siastica.  Parte,  per  il  fatto  che  dal  1795,  sotto  l’ in¬ 
flusso  di  Schiller,  egli  è  entrato  nell’orbita  della 
filosofia  kantiana;  parte  per  il  carattere  ombroso 
di  Herder,  l’antica  cordialità  tra  i  due  amici  s’è 
poco  a  poco  trasformata  in  una  fredda  diplomazia 
tra  due  potenze.  Ma  nel  suo  inconsapevole  egoismo, 
Goethe,  avendo  già  assimilato  il  succo  vitale  della 
filosofia  herderiana,  poteva  ormai  disinteressarsi  delle 
morte  spoglie  di  essa. 

Da  Herder  a  Spinoza  il  passo  era  breve.  E  di 
Spinoza  lo  attraeva  il  senso,  che  aveva  per  lui  un 
sapore  classicheggiante,  di  equilibrio  tra  lo  spirito  e 
la  natura,  l’assunzione  di  una  conoscenza  intuitiva, 
atta  a  penetrare  nell  ’  intimo  della  realtà,  che  la  co¬ 
noscenza  scientifica  circuisce  soltanto  con  le  sue 
reti  concettuali,  la  religiosità  profonda,  ma  scevra 
di  ogni  dommatismo  confessionale.  Con  Spinoza, 
egli  si  pi-ofessava  panteista,  senza  però  dare  a  questa 
espressione  un  significato  esclusivo.  Scriveva  infatti 
a  Jacobi:  «Come  poeta  e  artista  io  sono  politeista, 
come  scienziato  sono  panteista,  e  tanto  decisamente 
1  ’uno  quanto  1  ’altro.  Ma  se  ho  bisogno  di  un  Dio 
per  la  mia  personalità  come  uomo  morale,  c’è  posto 
anche  per  lui  »  *.  Nella  divinità  egli  vedeva  insomma 
l’interno  principio  animatore  di  tutte  le  cose;  e  la 
prevalenza  del  panteismo  nel  suo  spirito  si  spiega 
solo,  con  la  maggiore  estensione  dei  suoi  interessi 
(non  solo  scientifici,  ma  anclie  artistici)  per  il  mondo 
naturale.  Nella  personalità  di  Dio  avvertiva  il  peiù- 
colo  di  interpretazioni  troppo  antropomorfiche  della 
creazione  ;  mentre  1  ’  impersonalità  o  la  sopra-pei-so- 
nalità  divina  dava  all’espansione  della  forza  crea¬ 
tiva  un  carattere  a-teleologico,  che  era  consentaneo 


I  Ap.  SlUHScK,  Goethf  uh  Denker,  1902,  p.  142 
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al  suo  sentimento  della  novità  e  della  libertà  della 
creazione,  così  nell’arte,  come  nella  natura.  E  con 
Spinoza  egli  si  mantenne  ostile  alle  cause  tiuali, 
finché  la  conoscenza  della  Critica  del  giudizi  gli 
ebbe  rivelato  il  concetto  di  uua  finalità  interna,  che, 
senza  contraddire  a  (luella  ripugnanza  per  il  fina¬ 
lismo  filisteo,  meglio  s’innestava  alla  sua  visione 
organica  del  mondo. 

I  rapporti  con  Schiller,  iniziati  nel  1794,  e  svi¬ 
luppati  poi  in  un  fraterno  legame  di  collaborazione 
durato  fino  alla  morte  deH’amico  nel  1805,  hanno 
aulito  per  lui  un’influenza  decisiva.  Schiller  gli  ha 
schiuso,  non  solo  l’orizzonte  kantiano,  ma  anche  la 
coscienza  riflessa  di  sé  medesimo.  Nella  prima  let¬ 
tera  di  presentazione,  che  inaugurava  una  lunga  e 
assidua  corrispondenza,  gli  scriveva  :  «  Ciò  che  voi 
difficilmente  potete  sapere  (perchè  il  genio  è  a  sé 
stesso  un  grande  mistero)  è  il  bell’aeeordo  del  vo¬ 
stro  istinto  filosofico  eoi  più  puri  risultati  della  ra¬ 
gione  speculativa.  Spirito  intuitivo  e  .spirito  specu¬ 
lativo  sembrano  opposti:  l’uno  ha  da  fare  con  gli 
individui,  l’altro  con  gli  universali.  Ma,  se  lo  spi¬ 
rito  intuitivo  è  geniale  e  cerca  neH’empirismo  il 
carattere  della  necessità,  allora  esso  creerà  sem¬ 
pre  individui,  ma  col  carattere  dell’universalità, 
e  se  lo  spirito  speculativo  è  geniale  e  non  perde 
contatto  con  l’espeiùenza,  esso  creerà  sempre  uni¬ 
versali,  ma  con  possibilità  di  vita  e  con  fondato 
riferimento  a  oggetti  reali  »  b  E  a  Goethe  che  la¬ 
mentava  che  la  filosofia  gli  distruggesse  la  poesia, 
Schiller  rispondeva  che  la  sua  intuizione  della  na¬ 
tura  non  era  nemica  alla  sua  attitudine  artistica. 


1  Briefwechsel  ewischen  SchUUr  wnd  Ooethe,  1681^  leti.  del 
23  agoBto  1794,  I,  p.  6. 
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anzi  la  promoveva.  Famoso  è  poi  l’episodio,  raccon¬ 
tato  dallo  stesso  Goethe,  che,  ponendo  egli  una  volta 
innanzi  a  Schiller  una  pianta  simbolica  per  una 
delle  sue  dimostrazioni  scientifiche,  SchiUer  scosse 
la  testa  e  disse  :  «  Questa  non  è  un  'esperienza,  ma 
è  un’idea»  (nel  senso  kantiano,  di  idea  regolati  va 
della  ragione).  Goethe  mostrò  ironicamente  di  com¬ 
piacersi  di  avere  idee  senza  saperlo  e  di  vederle 
coi  propri  occhi.  Ma,  ripensandoci  su,  rimase  pro¬ 
fondamente  turbato.  «  Giudizi  come  questi,  egli  no- 
taA'a  più  tardi,  mi  rendevano  infelice:  come  può 
essere  un’esperienza  commisurata  a  un’  idea?  Perchè 
la  proprietà  delle  idee  consiste  proprio  in  questo, 
che  mai  un’esperienza  può  congruire  con  esse.  Ora 
se  Schiller  chiama  idea  ciò  che  io  considero  come 
esperienza,  dev 'esservi  tra  loro  un  mediatore.  Ecco 
il  problema  che  ho  rimuginato  per  10  anni  »  Come 
vedremo,  l’osservazione  di  Schiller  doveva  fruttifi¬ 
care  nella  sua  mente,  trasformando  i  suoi  «  tipi  »  e 
i  suoi  «  fenomeni  originari  »  (JJrphaenomena),  ibride 
figurazioni  storico-scientifiche,  in  puri  principii  ideali 
per  la  spiegazione  della  natura. 

Molti  esempi  come  questi  si  potrebbero  attin¬ 
gere  alla  voluminosa  corrispondenza  tra  i  due  poeti  ; 
eppure  essa  non  ci  dà  se  non  minimi  frammenti  e 
deboli  surrogati  dei  continui  scambi  personali  d’idee 
che  il  soggiorno  di  Schiller  a  Jena  e  a  Weimar  ha 
reso  possibili  per  dieci  anni.  Tutta  la  produzione 
filosofica  di  Schiller  e  quella  parte  della  produzione 
scientifica  di  Goethe  che  cadono  in  questo  periodo 
hanno  dovuto  formare  oggetto  di  discussioni  appas¬ 
sionate  tra  i  due  amici,  e  gli  echi  di  esse  risuona¬ 
vano  ancora,  più  di  vent’anni  dopo,  nelle  remini- 


1  Gobthk,  Werke,  voi.  38,  pp.  84-85. 
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seenze  che  il  vecchio  Goethe  rievocava  alla  presenza 
(li  Eckermanu  e  che  questi  ci  ha  trascritto  nei  suoi 
Colloqui.  I  problemi  di  morfologia  e  di  ottica  vi 
s  ’  intrecciavano  con  quelli  sull  'educazione  estetica, 
sulla  libertà  e  la  moralità,  sulla  poesia  ingenua  e 
la  sentimentale  ;  e,  a  conclusione  della  disputa, 
molto  concedeva  il  Goethe  al  criticismo  dell 'amico, 
limitandosi  a  riserbare  un  più  ampio  spazio  agli 
elementi  naturali  in  confronto  di  quelli  speculativi  ^ 
e  a  temperare  col  suo  nativo  senso  di  equilibrio  le 
antitesi  concettuali,  di  cui  troppo  si  compiaceva  la 
mentalità  antinomistica  di  SchUler. 

I  segni  del  graduale  avvicinamento  del  Goethe 
alla  filosofìa  si  videro  presto  nella  sua  mutata  atti¬ 
tudine  verao  la  dottrina  kantiana.  «  La  Critica  della 
Ragion  pura,  egli  scriveva  più  tardi,  era  apparsa 
da  tempo,  ma  era  del  tutto  fuori  della  mia  cerchia... 
Potevo  notare  in  essa,  che  vi  si  rinnova  la  vecchia 
quistione:  quanto  conferisca  il  nostro  io  e  quanto  il 
mondo  esteriore  alla  nostra  esistenza  spirituale.  Ma 
io  non  avevo  mai  separato  le  due  cose  Circa  i  giu¬ 
dizi  sintetici  apriori,  in  tutta  la  mia  vita,  poetando, 
osservando,  avevo  proceduto  sinteticamente  e  poi 
di  nuovo  analiticamente  :  sistole  e  diastole  dello 
spirito  non  le  avevo  mai  separate  :  ora  per  la  prima 
volta  appariva  una  filosofia  per  farmi  compiacere. 
L'entrata  era  di  mio  gusto,  ma  nel  labirinto  non 
mi  jjotevo  addentrare;  me  l' impedivano  la  mia  dote 
poetica  e  il  mio  intelletto.  Disgraziatamente,  Herder 

1  «  Schiller  predicava  il  vangelo  della  libertà,  io  non  volevo  che 
fossero  diminuiti  i  diritti  della  natura»  (Werke,  voi.  88,  p.  89). 

2  A  questo  proposito  egli  aveva  detto:  «Tutto  ciò  che  è  nel 
soggetto  è  nell’oggetto,  e  qualcosa  di  più;  tutto  dò  eh’ ò  nell’oggetto 
è  nel  soggetto,  e  qualcosa  di  più  »  (In  Sibbeok,  op.  cit.,  p.  86). 
Vedi  anche  il  saggio  goethiano  del  1793:  Der  Versuch  ala  Vermittlar 
dea  Objeet  und  Subjfcl  (in  Werlie,  voi.  88). 
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era  imo  scolaro,  ma  anche  un  oppositore  di  Kant. 
Così  mi  trovai  anche  peggio  :  con  Herder  non  po¬ 
tevo  accordarmi,  Kant  non  lo  potevo  seguire...  Ma 
la  Critica  del  Giudizio  mi  venne  a  buon  punto  tra 
le  mani,  e  ad  essa  io  son  debitore  di  un’epoca  lie¬ 
tissima  dellii  mia  vita.  Qui  io  trovai  posti  l’uno 
accanto  all’altro  i  miei  interessi  più  disparati:  i 
prodotti  dell’arte  e  della  natura,  trattati  gli  uni 
come  gli  altri;  i  giudizi  estetici  e  i  teleologici  che 
s’illuminano  a  vicenda.  Anche  se  non  potevo  pene¬ 
trare  in  tutto  la  mentalità  (Vorstellungsart )  dell’au¬ 
tore,  tuttavia  i  pensieri  fondamentali  dell’opera  erano 
perfettamente  analoghi  al  mio  precedente  indirizzo 
nel  creare,  nell’agire,  nel  pensare...  La  mia  avver- 
.sione  per  le  cause  finali  era  regolata  e  giustificata: 

10  potevo  ora  chiaramente  distinguere  fine  e  pro¬ 
dotto,  e  capire  anche  perchè  l’intelletto  umano  li 
scambia  l’uno  con  l’altro  »  ’. 

Per  confessione  dello  stesso  Goethe,  la  morte  di 
Schiller  nel  1805'  pose  fine  alla  sua  attività  filoso¬ 
fica.  Ma  bisogna  intendere  queste  parole  con  discre¬ 
zione,  come  quando  si  dice  che  Dio,  avendo  creato 

11  mondo  in  sei  giorni,  il  settimo  si  riposò.  Anche 
Goethe,  dopo  aver  trovato  una  sistemazione  orga¬ 
nica  delle  sue  idee,  non  ebbe  più  materia  di  nuove 
ricerche,  ma  il  suo  pensiero  proseguì  nell  'opera 
meno  visibile  di  conservazione  e  di  rassodamento 
delle  posizioni  conquistate,  in  latente  contrasto  con 
Fichte,  in  aperto  e  simpatizzante  consenso  con 
Schelling,  in  rinnovato  accordo  col  suo  maestro 
d’arte  Winckelmann  (alla  cui  memoria  dedicava  nel 


1  Goethb,  Einufirkung  der  neutren  Philttsophie  iWerìce,  voi.  88, 
p.  87  sgg:. ).  Le  stesse  considerazioni  sono  svolte  in  una  lettera  a 
Zelter  del  1830. 
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1805  il  volume  già  da,  noi  esaminato).  Col  volgere 
degli  anni,  la  filosofia  perdeva  sempre  più  per  lui 
il  carattere  di  una  dottrina  da  apprendere  o  di  una 
disciplina  da  imporsi,  ma  diveniva  quel  eh’  è  sempre 
stata  nelle  sue  manifestazioni  più  alte:  un  abito 
connaturato  di  saggezza  pratica  e  di  equilibrato 
giudizio  sugli  uomini  e  sulle  cose.  In  questa  forma 
noi  la  ritroviamo  nell’ultima  grande  opera  di  Goethe  : 
nei  Colloqui  che  il  fedele  Eckermann  ci  ha  con¬ 
servati. 

Nei  suoi  studi  scientifici,  Goethe  ha  tenuto  co¬ 
stantemente  a  rivendicare  l’originalità  e  l’autonomia 
del  proprio  metodo  di  fronte  ai  filosofi  della  natura 
e  agli  scienziati  empirici.  Dei  primi  ha  mostrato  di 
avere  in  pregio  le  vedute  generali  sul  divenire  co¬ 
smico,  ma  gli  è  parso  che  esse  venissero  troppo 
dall’alto,  senza  riuscire  a  scendere  fino  ai  fenomeni; 
dei  secondi  ha  utilizzato  le  osservazioni  particolari, 
ma  ha  notato  che,  salendo  faticosamente  dal  basso, 
esse  non  avevano  la  forza  di  elevarsi  :  a  sè  ha  attri¬ 
buito  il  merito  di  una  conoscenza  intuitiva,  che  sta 
nel  mezzo,  o  meglio,  che  sta  al  centro  del  mondo 
fenomenico  Ma  in  che  cosa  propriamente  consiste 
questa  intuizione  intellettuale!  Goethe  ne  ha  avuto 
l’idea  da  Spinoza;  ma  è  consapevole  che  Kant  ce 
la  preclude,  per  attribuire  alla  nostra  condizione 
umana  solo  un’intuizione  empirica  nelle  forme 
spazio-temporali.  Quest 'ultima  non  ha  per  lui  va¬ 
lore  scientifico,  tanto  più  che,  nella  sua  struttura 
matematica,  non  può  che  irrigidire  entro  schemi 
quantitativi  ed  estrinseci  la  fluida  materia  dei  fe¬ 
nomeni.  Egli  aspira  a  una  conoscenza  intuitiva  si- 


1  Riferito  dal  Vobl&kdeb,  Kant,  SchiUer,  Goethe,  1007,  p.  179. 


Q.  DE  Rdooibbo,  L^età  del  Romanticismo, 


8 


Il4  li.  DAL  NEO-TJMANESIMO  AL  BOMANTICISMO 

mile  a  quella  che  Kant  considera  adeguata  solo  a 
un  intelletto  divino,  e  cerca  di  appropriarla  aU’uomo, 
argomentando  che  «  se  noi,  già  nel  mondo  morale, 
mediante  la  credenza,  la  virtù  e  il  senso  dell’im¬ 
mortalità,  ci  eleviamo  a  una  regione  più  alta,  po¬ 
trebbe  darsi  anche  nel  mondo  intellettuale  lo  stesso 
caso  che,  intuendo  una  natura  sempre  produttiva, 
ci  rendessimo  degni  delle  sue  produzioni.  Potremmo 
perciò  correre  anche  noi  l’avventura  della  ragione, 
come  la  chiama  il  vecchio  di  Koenigsberg  »  ^  E  per 
rehder  meglio  la  sua  idea,  comentando  una  felice 
definizione  data  dall  ’  Heinroth  del  suo  modo  di  pen¬ 
sare  come  «  oggettivo  »  (gegenstàndl  eh),  «  egli  vuol 
dire,  spiega,  che  il  mio  pensiero  non  si  separa  dagli 
oggetti,  ma  penetra  nel  loro  intimo  intuitivamente, 
sì  che  il  mio  intuire  è  un  pensare  e  il  mio  pensare 
un  intuire  »  *. 

Queste  definizioni  sono  però  sempre  alquanto 
astratte;  sarà  meglio  vedere  all’opera  il  procedi¬ 
mento  goethiano.  Come  poeta  e  come  scienziato, 
Goethe  esordisce  con  la  constatazione  dell’  infinita 
varietà  e  dell’incessante  mutamento  delle  cose  na¬ 
turali.  Si  leggano  questi  versi  : 

Und  was  nicht  war,  nun  will  es  werden 
zu  reinen  Sonnen,  farb’gen  Erden; 
in  keinem  Falle  darf  es  ruh’n. 

Es  soli  sich  regeu,  schaffen,  handeln, 
erst  sich  gestalten,  dann  verwandeln; 
nur  scheinbar  steht’s  Momente  stili 


1  Anschauende  VrteUskraft  {Werke,  voi.  38),  p.  91. 

2  BedeuteTide  Fordernia  (Werké,  voi.  38),  p.  77. 

a  E  ciò  che  noa  era  vuol  ora  divenire  chiari  soli,  terre  vario¬ 
pinte;  in  nessun  caso  gli  è  dato  di  sostare.  Deve  agitarsi,  creare, 
operare;  prima  prender  forma,  poi  mutarla;  solo  apparentemente 
sta  quieto  per  istanti. 
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oppure  questi  altri: 

Und  es  !st  das  Ewig-Eine—  Das  sich  vielfach  offeubart; 

Kleiu  das  Grosse,  gross  das  Kleine  —  Allea  nach  dea 

[eignen  Art. 

Immer  wechselnd,  fest  sich  haltend  —  Nah  und  fern 

[und  fern  und  nah; 

So  gestalteud,  umgestaltcnd  —  Zum  Erstnunen  bili 

[ich  da‘. 

A  queste  visioni  poetiche  fa  riscontro  in  prosa 
l’osservazione  che  la  parola  forma  o  struttura  (Ge- 
stali)  con  cui  si  suol  designare  il  complesso  dell’esi¬ 
stenza  di  un  essere  reale,  è  un  termine  astratto, 
che  prescinde  dalla  mobilità  degli  esseri  ed  assume 
qualcosa  di  omogeneo,  come  posto,  chiuso  e  fissato 
nel  suo  carattere.  Invece,  se  esaminiamo  tutte  le 
strutture,  specialmente  quelle  organiche,  dobbiamo 
notare  che  in  esse  non  v  ’  è  mai  nulla  di  stabile  e 
chiuso,  ma  ogni  loro  parte  è  in  movimento  conti¬ 
nuo.  A  questo  processo  è  più  appropriata  la  parola 
«  formazione  »  (B.ldung),  che  perciò  andrebbe  so¬ 
stituita  aU  ’altra  nelle  discipline  morfologiche  Anzi, 
neppur  essa  sola  basta  a  caratterizzare  il  divenire 
naturale,  che  non  è  solo  un  <t  formare  »,  ma  un  inces¬ 
sante  formare  e  trasformare  (Bildung-Umbildung), 
alla  cui  vicenda  nulla  può  sottrarsi.  L’ infinita  forza 
creatrice  della  natura  è  la  causa  immanente  di  que¬ 
sto  flusso  eracliteo  dei  fenomeni  ;  essa  si  esplica  nella 
natura  come  la  fantasia  nell’arte,  o  meglio,  è  essa 
stessa  una  sbrigliata  fantasia  artistica  del  mondo, 


1  Ed  è  1'  Uno-Eterno  che  si  manifesta  in  yario  modo  ;  pieeolo 
il  grande,  grande  il  piccolo  ;  ogni  cosa  a  suo  modo.  Sempre  mutando, 
mantenendosi  fermo,  vicino  e  lontano,  lontano  e  vicino;  così  dando 
forma  e  trasformando.  Ed  io  sto  a  mirare  attonito. 

2  BUdnng  und  Umbildung  organUcher  Natur  (Werke,  voi.  86) 
P.  7. 
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le  cui  produzioni  sono  fantasmi  corporifieati.  Al 
suo  confronto,  la  causalità  meccanica  trova  esatta 
corrispondenza  nella  logica  dell’  intelletto,  e  1  una 
e  l’altra  coi  loro  rapporti  quantitativi  non  si  ade¬ 
guano  che  alle  forme  più  povere  e  irrigidite  del 
divenire  cosmico,  ma  sono  impotenti  innanzi  alle 
creazioni  organiche  più  complesse 

Pure,  persiste  nel  mutamento  uno  stabile  essere 
(Bcharrt  im  Wechsel  ein  ruhiges  Sem).  Una  inter¬ 
pretazione  statica  di  questo  rapporto  aveva  tratto  il 
fisiologo  Haller  a  considerar  la  natura  come  costi¬ 
tuita  da  un  nucleo  e  da  una  corteccia  e  ad  affer¬ 
mare  che  nessuno  spirito  creato  può  penetrare  nel- 
1  ’  interno  ;  felice  è  colui  che  riesce  a  conoscere  la 
corteccia  esternai  Contro  questo  agnosticismo  fili¬ 
steo,  Goethe  ha  rivolto  il  famoso  ep  gramma  :  «  La 
natura  non  ha  nocciolo  ne  corteccia  ;  essa  è  tutta 
di  getto.  Guarda  prima  di  tutto  in  te  stesso,  se  sei 
nocciolo  0  corteccia  »  ^  Il  rapporto  dell’  interno  e  del¬ 
l’esterno  ha  per  lui  un  valore  dinamico;  da  una 
parte  l’esterno  è  rivelazione  dell’  interno;  dall’altra, 
l’interno  stesso  non  è  un  rigido  nocciolo,  ma  un 
principio  organico  di  sviluppo,  stabile  solo  come 
legge  che  costringe  nella  sua  orbita  il  mobile  dive¬ 
nire.  Nei  suoi  Studi  svdVanatom'a  comparata  (Vor- 
tràge  ueier  vergleichende  Anatomie),  Goethe  para¬ 
gona  questa  legge  a  una  specie  di  bilancio  (Budjet) 
della  natura  :  nello  sviluppo  di  un  organismo  nessuna 
parte  può  accrescersi  oltre  misura,  se  non  a  detri- 

1  V.  l'introduzione  del  Niemeybb  al  31®  voi.  dello  Opp. ;  v. 
anello  Qobthb,  Betrachtung  iiber  MorphologU  ueberhaupt  (TTerfca, 
voi.  86),  p.  144. 

2  Natup  hat  veeder  Kern  noch  Schale. 

AUes  Ut  eie  mit  einem  Malo; 

Dich  priife  du  nur  allermeUt, 

Ob  dn  Kern  oder  8cbalo  eeUt. 


GOETHE 


117 


mento  di  un  'altra,  perchè  «  il  bilancio  totale  è  fisso, 
ma  essa  è  libera  di  distribuire  le  singole  somme 
nel  modo  che  le  piace.  Queste  sono  le  barriere 
entro  le  quali  la  forza  plastica  si  esplica  nel  modo 
più  bizzarro,  senza  però  mai  sorpassarle  ».  È  un 
principio  assai  fecondo,  le  cui  sagaci  applicazioni 
hanno  fatto  di  Goethe  uno  dei  fondatori  dell 'ana¬ 
tomia  comparata.  Ad  esso  son  dovute  molte  sco¬ 
perte  sulle  omologie  degli  organi  nei  vari  ordini 
della  scala  zoologica  e  suU’atrofia  funzionale  di 
alcuni  di  essi,  in  virtù  dell’eccedente  sviluppo  di 
altri.  Per  es.  la  scoperta  dell’osso  inframascellare 
nell’uomo,  di  cui  egli  meritamente  si  gloriava,  è  il 
risultato  di  un  felice  concorso  di  intuizione  intel¬ 
lettuale  e  di  osservazione  empirica.  Era  stato  no¬ 
tato  che  quell  'osso,  esistente  in  altri  mammiferi,  non 
si  ritrova  nell’uomo,  e  si  considerava  questa  man¬ 
canza  come  un  tratto  distintivo  della  specie  umana. 
In  base  al  principio  dell’omologia,  Goethe  era  con¬ 
vinto  che  anche  l’uomo  dovesse  esserne  fornito,  sia 
pure  con  una  struttura  più  rudimentale,  e  un’attenta 
osservazione  glie  ne  ha  fatto  constatare  la  presenza, 
dissimulata  da  una  saldatura  di  esso  col  resto  della 
mascella. 

Il  principio  dell’unità  e  della  costanza  nella  mol¬ 
teplicità  e  nel  mutamento,  che  nelle  esplicazioni 
universali  forma  il  bilancio  della  natura,  specifi¬ 
candosi  negli  esseri  organici  costituisce  ciò  che 
Goethe  chiama  un  «  tipo  ».  Esso  è,  almeno  nelle 
prime  formulazioni  goethiane  una  forma  genetica 
particolare,  le  cui  individuazioni  sono  estremamente 
versatili,  ma  entro  limiti  insuperabili.  In  seguito. 


1  Vedi  r  Introduz.  del  Kalisohsb  q]  voi.  86®  delle  Opp.  :  Zur 

pp,  irn, 
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una  serie  di  osservazioni  accurate,  fatte  sulle  piante, 
Ila  condotto  Goethe  ad  abbandonare  il  principio 
della  costanza  delle  singole  forme,  e  ad  entrare 
nella  via  del  trasformismo.  Egli  ba  notato  che,  nel 
crescere  delle  piante,  si  danno  due  processi,  e  non 
lino.  V’è  la  crescita  vera  e  propria,  che  consiste 
nel  trarre  fuori  dal  seme  lo  stelo,  le  foglie,  i  fiori, 
i  frutti.  Ma,  strettamente  congiunto  con  questo  pro¬ 
cesso  se  ne  dà  un  altro  di  riproduzione  da  germo¬ 
glio  a  germoglio,  da  foglia  a  foglia,  i  cui  momenti 
sono  successivi  e  non  contemporanei  come  nel  pre¬ 
cedente  b  In  questo  consiste  la  metamorfosi  progre¬ 
diente,  che  si  osserva  gradualmente  attiva  dalla 
genesi  delle  prime  foglioline  del  seme,  fino  all’ul¬ 
tima  formazione  del  frutto,  e  mediante  il  muta¬ 
mento  di  una  forma  nell’altra,  come  per  una  guida 
spirituale,  sale  fino  al  culmine  della  natura,  cioè  alla 
prolificazione  mediante  i  due  sessi  *. 

Con  questa  veduta,  Goethe  è  entrato  nella  via 
del  trasformismo,  precorrendo  Darwin.  Egli  è  giunto 
fino  a  concepire  una  pianta  originaria  (Urpflanze)  e 
per  analogia  un  animale  originario  (Vrtier),  che,  per 
successive  metamorfosi,  danno  luogo  a  tutte  le  forme 
organiche  del  mondo  vegetale  e  animale.  Ma  varie 
considerazioni  lo  hanno  arrestato  lungo  questa  via. 
Una  prima,  d’ordine  filosofico,  è  stata  la  già  ricor¬ 
data  obbiezione  di  Schiller,  che  il  presunto  animale 
originario,  piuttosto  che  un  essere  reale  e  speri¬ 
mentale,  sia  un’idea  direttiva  della  ragione.  Altre 
sono  d’ordine  empirico.  Innanzi  tutto  egli  ha  con¬ 
statato  una  fondamentale  diversità  tra  i  due  mondi. 


1  GOSTHB,  ZHt  Metamorphosé  d$r  P/lanten  {Wer1c$,  voi.  86), 
p.  48,  n.  113. 

s  Ibld.,  p.  6.  D.  18, 
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In  una  pianta,  tutte  le  parti  sono  organi  identici, 
che  nella  successione  delle  operazioni  vegetative 
mutano  l’uno  nell’altro,  in  modo  che  l’ intera  pianta 
vien  fuori  per  una  speeie  di  germinazione  di  una 
foglia.  La  pianta  dunque  appare  per  un  istante  solo 
un  individuo,  nell’atto  in  cui  il  seme  si  stacca  dalla 
pianta  madre;  ma  in  seguitò  anche  il  seme  appare 
come  un  molteplice,  in  quanto  si  moltiplica  in  parti 
omogenee,  cosicché  da  ultimo  ne  risulta  un  tutto 
multipo  e  coordinato'.  Nell’animale  invece,  p.  es. 
nell’  insetto,  il  caso  è  diverso.  L’uovo  separato  dalla 
madre  si  manifesta  già  come  individuo  ;  le  sue  parti, 
non  solo  sono  connesse  e  ordinate  secondo  una  certa 
serie,  ma  sono  anche  subordinate  le  une  alle  altre 
La  prevalente  individualità  dei  tipi  animali  pone 
stretti  limiti  al  trasformismo.  È  vero  che  anche  in 
essi  noi  constatiamo  delle  anticipazioni  della  natura, 
nella  creazione  degli  organi,  oltre  gl  ’  immediati  bi¬ 
sogni,  e  quasi  preludio  di  trasformazioni  future. 
Cosi,  lo  scheletro  di  alcuni  animali  marini  ci  mo¬ 
stra  chiaramente  che  la  natura,  fin  da  quando  li 
creò,  aveva  1  ’  idea  di  una  specie  più  alta  di  ani¬ 
mali  terrestri.  Ma  anche  ammettendo  trasformazioni 
parziali,  si  è  costretti  ad  assumere  una  originaria 
e  contemporanea  diversità  di  forme  inderivabili 
l 'una  dall  ’altra  *. 

1  Tortrage  ueher  vergleichende  Anatomie  (Werke,  voi.  86), 
p.  282;  Oeschickte  der  botanUcken  Studien,  p.  65,  dorè  ricorda  che 
Toriginaria  identità  di  tutte  le  partì  delle  piante  gli  apparve  per 
la  prima  volta  durante  U  suo  viaggio  in  Sicilia. 

2  Yergleich.  Anatomie,  p.  233. 

8  Tanto  meno  è  concepibile  la  tra8forma2ione  del  mondo  inor* 
genico  in  quello  organico.  «  Nel  mondo  minerale,  la  cosa  più  ma* 
gnifica  6  la  più  semplice,  mentre  nel  mondo  organico  è  la  più 
complicata.  Si  vede  dunque  che  i  due  mondi  hanno  direttive  del 
tutto  diverse  e  che  dall’uno  aH'altro  non  può  aver  luogo  assoluta* 
mente  un  processo  per  gradi  a  (EcsgBUAX}?,  CoUoqui  col  Qoeihe, 
p.  88). 
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ila  non  solo  su  questo  punto  si  diversificano  la 
dottrina  di  Goethe  e  l’evoluzionismo  del  sec.  XIX: 
«  la  diversità  principale  sta  in  ciò,  che  Goethe,  nel 
concepire  lo  sviluppo  del  mondo  organico,  considera 
come  essenziale  quel  che  il  darwinismo,  almeno 
per  il  suo  metodo,  ritiene  trascurabile:  l’invisibile 
operosità  del  tipo  »  Infatti,  sotto  il  duplice  im¬ 
pulso  delle  difficoltà  sperimentali  e  speculative  a 
un’interpretazione  storico-genetica  deH’I/rtter,  e  in 
genere  deH’UrpAanowcwow,  Goethe  è  stato  tratto  a 
dargli  un  significato  sempre  più  ideale  e  filosofico: 
quello  di  una  forma  interna,  infaticabile  artefice  del 
divenire  organico,  oggetto  di  una  intuizione  supe¬ 
riore,  che  coglie  l’essenza  identica  nel  moteplice 
fenomenico.  Esso  non  ha  un  ’esistenza  empirica,  come 
non  ne  ha,  nell’  intuizione  artistica,  il  carattere  spiri¬ 
tuale  di  un  personaggio  o  l’armonia  dei  toni  di  un 
dipinto;  ma  è  la  forza  invisibile  che  dà  esistenza 
così  alle  forme  organiche,  come  agli  atti  individuali 
e  agli  oggetti  colorati.  La  sua  essenza  immateriale 
ed  extra-temporale  non  si  rivela  che  nella  materia 
e  nel  tempo. 

Ulteriori  meditazioni,  in  rapporto  coi  nuovi  orien¬ 
tamenti  scientifici  del  suo  tempo,  hanno  consenlito 
a  Goethe  di  sviluppare  il  nucleo  idealistico  dell’Ur- 
phdnomenon,  con  un’applicazione  della  dottrina  della 
polarità.  L’uno  e  il  molteplice,  che  in  esso  si  rac¬ 
colgono  e  da  esso  si  diffondono,  possono  essere  intesi 
come  procedenti  da  due  forze  opposte,  di  contrazione 
e  di  espansione.  La  tendenza  di  tutti  gli  esseri  finiti 
a  raccogliersi  intorno  a  un  centro  è  ciò  che  egli 
chiama  la  concentrazione  della  creazione  (Komen- 
tration  der  Schopfung)  :  l’ individualità  n’  è  il  vero 


1  SlEBSOK,  op.  cit.,  p.  118. 
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sigillo.  Alla  concentrazione  fa  poi  riscontro  l’espan¬ 
sione,  in  uno  scambio  ritmico  di  due  attività  oppo¬ 
ste,  ma  necessariamente  congiunte  E  la  vita,  come 
totalità  organica,  è  il  prodotto  del  loro  concorso  e, 
come  movimento,  è  il  loro  dinamico  equilibrio. 

Ma  la  polarità  non  può  essere  un  bruto  fatto 
meccanico,  se,  attraverso  il  gioco  delle  sue  forze, 
si  osserva  un  progresso  continuo.  È  quel  che  noi 
constatiamo  p.  es.  nella  metamorfosi,  dove  ogni 
esemplare  nelle  trasformazioni  successive  si  accresce 
e  si  eleva.  Unito  alla  polarità  (Polaritàt),  il  pro¬ 
gresso  0  l’accrescimento  (Steigerung)  ci  dà  l’espres¬ 
sione  compiuta  del  divenire  cosmico,  nei  suoi  due 
significati,  naturale  e  ideale,  che  non  si  escludono, 
ma  s’integrano  a  vicenda.  Ed  è  interessante  a 
questo  proposito  ricordare  che  il  vecchio  Goethe, 
nel  suo  Sguardo  retrospctt  vo  (Biickblick)  del  1828, 
tornando  col  pensiero  al  frammento  giovanile  su 
La  natura,  ne  confermava  l’intuizione  fondamen¬ 
tale,  ma  soggiungeva  che  alle  qualità  ivi  elencate 
avrebbe  voluto  aggiungerne  altre  due  :  la  Polaritàt  e 
la  Steigerung  *.  In  queste  aggiunte  sì  compendiano 
i  frutti  del  suo  approfondimento  scientifico  della 
primitiva  visione. 

lu  un.a  rassegna  dell’operosità  di  Goethe  nel 
campo  delle  scienze,  non  si  può  passar  sotto  silenzio 
la  sua  Dottrina  dei  colori  (Farbenlehre),  che  è  la 
meno  felice  delle  sue  produzioni,  ma  è  anche  quella 
a  cui  egli  era  più  passionalmente  attaccato.  Ivi,  la 
sua  convinzione  che  il  metodo  analitico  delle  ma¬ 
tematiche  sia  inadeguato  a  spiegare  le  formazioni 
più  alte  della  natura  dà  il  motivo  a  una  intermi¬ 
nabile  polemica  contro  l’ottica  newtoniana,  che 


1  KoajT,  ibid.,  pp.  38-89.  2  GUfffDOLP,  Ooethe,  p.  880, 
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scompone  la  luce  in  una  scala  di  colori.  Per  Goethe 
invece,  la  luce  è  l’essere  più  semplice,  indiviso, 
omogeneo  che  noi  conosciamo.  I  colori  sono  eccitati 
in  presenza  della  luce  e  non  sviluppati  da  essa.  In¬ 
flessione,  rifrazione,  riflessione  sono  condizioni  sotto 
cui  spesso  vediamo  colori  apparenti  ;  ma  sono  occa¬ 
sioni  del  fenomeno  e  non  causa  di  esso.  La  genesi 
dei  colori  è  data  da  un  miscuglio  di  luce  e  di  ombra  : 
colori  fondamentali  sono  l’azzurro  e  il  giallo,  l’uno 
che  si  avvicina  più  aH’ombra,  l’altro  più  alla  luce; 
il  rosso  partecipa  di  entrambi,  il  verde  e  il  pur¬ 
pureo  sono  misti.  Se  la  luce  bianca  risultasse  di 
luci  colorate,  si  avrebbe  questa  incongruenza,  che, 
siccome  ogni  luce  colorata  è  più  oscura  della  luce 
incolore,  il  luminoso  sarebbe  composto  di  elementi 
oscuri 

Son  questi  in  compendio  testuale  i  principi!  della 
Farbenlehre,  a  cui  Goethe  ha  lavorato  per  lunghi 
anni  e  che  invano  si  è  sforzato  di  fare  accettare  da 
quegli  stessi  scienziati  che  avevano  accolto  con  en¬ 
tusiasmo  le  sue  dottrine  anatomiche  e  morfologiche. 
Pure,  la  tempra  del  genio  si  rivela  nelle  stesse  de¬ 
viazioni  che  un  punto  di  vista  erroneo  può  trarre 
con  sè.  La  teoria  dei  colori  era  nata  dalle  sue  espe¬ 
rienze  artistiche  :  il  miscuglio  di  luce  e  d  ’ombra  è 
un  procedimento  della  tecnica  pittorica,  incauta¬ 
mente  esteso  alla  tecnica  scientifica.  Goethe  è  stato 
tradito  dal  suo  sentimento  profondo  della  perfetta 
corrispondenza  tra  il  mondo  della  natura  e  quello 
dell’arte,  che  in  tanti  altri  casi  ha  avuto  mirabili 
conferme  sperimentali.  Pure,  le  sue  esperienze  arti¬ 
stiche  ed  estetiche  lo  hanno  col  tempo  persuaso  che 
tra  i  due  mondi  esistono  differenze  notevoli,  in  virtù 


1  GOBTHI,  SinìeUìing  tur  Farbenlehr»  (Werke,  voi.  80),  p.  XXI. 
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di  quella  stessa  Steigerung,  che,  iniziata  nella  na¬ 
tura,  si  prolunga  e  si  accentua  nell’arte  e  in  tutte 
le  altre  creazioni  dello  spirito.  Forse,  se  la  pole¬ 
mica  con  gli  avversari  e  il  suo  stesso  orgoglio  non 
lo  avessero  costretto  a  irrigidirsi  in  una  posizione 
scientificamente  insostenibile,  egli  avrebbe  potuto 
portare  la  teoria  dei  colori  sopra  un  piano  estetico 
più  consentaneo  al  generale  sviluppo  della  sua  con¬ 
cezione  filosofica. 

La  dottrina  goethiana  dell’arte  si  sviluppa  per 
un  certo  tempo  parallelamente  a  quella  della  natura, 
passando  da  una  visione  del  genio  come  forza  crea¬ 
tiva  demoniaca  e  inconsapevole  a  una  visione  dello 
stesso  genio,  raffrenato  dalle  regole  dell’arte  e  dal 
gusto.  Ma,  poiché  l’arte  va  oltre  la  natura,  al  pa¬ 
rallelismo  subentra  gradualmente  un  rapporto  di  su¬ 
bordinazione  di  questa  a  quella. 

Naturalismo  scientifico  e  naturalismo  artistico 
hanno  per  lui  questo  in  comune,  che  nell’uno  e  nel¬ 
l’altro  ogni  forma  individuale  è  espressione  simbo¬ 
lica  dell’universale:  simbolica  e  non  allegorica, 
perchè  nell’allegoria  la  rappresentazione  dell’uni¬ 
versale  per  mezzo  del  singolo  avviene  in  virtù  di 
una  trasposizione  intenzionale  e  riflessa,  nel  simbolo 
invece  «il  particolare  rappresenta  l’universale,  non 
come  sogno  e  ombra,  ma  come  vivente  e  intuitiva 
ricerca  di  ciò  che  sfugge  a  ogni  ricerca  (Erfor- 
schung  des  liner forschlichen)  j>\  E  l’arte  è  identica 
alla  natura  anche  in  ciò,  che  la  forza  che  è  attiva 
in  tutta  la  natura,  vive  come  fuoco  prometeico  anche 
nel  petto  dell’artista.  «Noi  crediamo  che  il  genio, 
egli  dice,  non  imita  la  natura,  ma  crea  esso  stesso 

1  GOETHB,  Schriften  ueher  biZdende  Kun$t  {Wérke,  voi.  81), 
p.  CXVI, 
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come  la  natura.  Ivi  scorre  una  propria  fonte  simile 
all’altra,  non  nascente  da  quella,  ma  dalla  stessa 
roccia  da  cui  quella  nasce  »  ^  E  l’arte  è  un  impulso 
formativo  (BMungstrieh)  simile  a  quello  che  agita  la 
natura;  il  bello  un  «  fenomeno  originario  »  (Vrphd- 
nomenon)  analogo  alVVrtier  e  aìVTJrpflanze,  che 
perciò  «  non  si  rivela  mai  per  sè  medesimo,  ma  il 
cui  riflesso  è  visibile  in  mille  manifestazioni  dello 
spirito  creatore,  ed  è  così  vario  e  molteplice  come 
la  stessa  natura  »  ”.  Ancora  :  tanto  nella  natura, 
quanto  nell’arte,  il  tutto  precede  le  parti  e  le  deter¬ 
mina  teleologicamente  ;  ed  è  arte  vera  quella  che 
dà  insieme  impressione  di  arte  e  di  natura  ;  e  «  come 
la  natura  è  vivente  fin  nelle  minime  parti,  l’arte  è 
anch’essa  fin  nelle  minime  parti  an’mata  »  ®.  Altre 
citazioni  come  queste  si  potrebbero  raccogliere  a 
piene  mani  attraverso  gli  scritti  di  Goethe. 

Il  primo  documento  che,  senza  smentire  il  fon¬ 
damentale  parallelismo,  riconosce  all’arte  una  supe¬ 
riorità  sulla  natura  è  un  breve  saggio  apparso  nel 
1789  nel  Merkur  del  Wieland,  dal  titolo:  Einfache 
Nachahmung,  Manier  und  Stil  (semplice  imitazione, 
maniera,  stile).  Al  disopra  dell’  imitazione  che  ri  prò- 


1  Gobttib.  Schriften  fiòer  LUeratur  «nd  Theater  (Werìce,  vo¬ 
lume  82)  p.  xxi. 

2  Eckebmann,  Colloqui  col  Goethe,  li,  p.  214.  Altrove  Goethe 
passa  dal  parallelismo  a  una  specie  di  influsso  fisico,  fino  al  punto  di 
affermare  che  il  bello  è  una  manifestazione  di  nascoste  leggi  della 
natura,  che  senza  di  esso  sarebbero  rimaste  nascoste  In  eterno.  In¬ 
fatti  la  bellezza  è  presente  là,  dove  noi  vediamo  il  normale  vivente 
nella  sua  più  grande  attività  e  perfezione  (ap.  Siebbcii,  op.  cit„ 
p.  83).  E  in  una  PhilosophUch^tnorpholoffiscke  Studie  del  1784 
{Werke,  voi.  31,  p.  82),  fa  consistere  il  rapporto  del  vero  col  bello 
in  ciò,  che  l’ impressione  che  fanno  su  di  noi  le  cose,  quando  nasce 
solo  dalla  loro  esistenza  compiuta,  la  chiamiamo  vera  e  quando 
questa  esistenza  è  limitata  in  modo  che  possiamo  abbracciarla  facil¬ 
mente  e  con  piacere  iffern),  la  chiamiamo  bella. 

s  Werke,  voi.  81,  p.  xcvii. 
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duce  immediatamente  la  natura,  Goethe  pone  la 
maniera,  che  si  dà  quando  l’artista,  dopo  una  lunga 
fedeltà  ad  essa,  comincia  a  creare  con  la  fantasia, 
dando  così  maggiore  sviluppo  al  suo  gusto  perso¬ 
nale.  Nella  maniera,  dunque,  il  suo  rapporto  con  la 
natura  è  più  libero,  iiiù  soggettivo,  per  1  ’  intervento 
di  una  tecnica  a  lui  propria.  Finalmente  lo  stile 
riposa  sull  'essenza  stessa  della  cosa  :  ciò  che  lo  di¬ 
stingue  dalla  maniera  è  che  lo  spirito  dell’esposi¬ 
zione  non  è  più  lo  spirito  del  soggetto  che  espone, 
ma  quello  dell’oggetto  esposto.  Lo  stile  così  coincide 
con  la  forma  interna  delle  cose:  il  che  potrebbe 
sembrare  un  ritorno  al  naturalismo  precedente,  ma 
in  realtà  è  un  naturalismo  potenziato  e  idealizzato, 
perchè  la  forma  interna  è  già  un  ’  istanza  spirituale 
in  seno  alla  natura. 

Questa  tendenza  si  fa  più  esplicita  e  polemica 
nei  Propilei.  Nell’  introduzione  alla  rivista  da  lui 
fondata,  Goethe  afferma  che  «  quando  l’artista  s’ im¬ 
padronisce  di  un  oggetto  della  natura,  già  questo 
non  appartiene  più  alla  natura  ;  anzi  si  può  dire  che 
l 'artista  lo  crei  proprio  in  questo  momento,  ricavan¬ 
done  ciò  che  ha  di  significativo,  di  caratteristico, 
d’ interessante,  o  piuttosto  conferendogli  in  quel  mo¬ 
mento  il  suo  valore  superiore.  In  questo  modo  ven¬ 
gono  quasi  per  la  prima  volta  imposte  alla  forma 
umana  le  belle  proporzioni,  le  nobili  forme,  gli  ele¬ 
vati  caratteri;  vien  disegnato  il  cerchio  di  ciò  eh’ è 
regolare,  perfetto,  significativo,  e  finito,  nel  quale 
la  natura  depone  volentieri  quel  che  ha  di  meglio, 
mentre  d’altra  parte,  nella  sua  vastità,  degenera 
facilmente  in  bruttezza  e  si  perde  nell’insignifi¬ 
cante  »  E  in  un  altro  articolo  dei  Propilei,  dal 

1  OosTHi,  Scritti  siiU’arte,  tr.  di  Nicola  de  Ruggero,  1914, 
P.  10. 
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titolo  II  collezionista  e  i  suoi,  polemizzando  con  un 
fautore  della  dottrina  che  identifica  il  bello  col  carat¬ 
teristico,  Goethe  afferma  che  il  carattere  sta  al  bello, 
come  lo’  scheletro  all’uomo  vivente,  e,  illustrando 
una  scultura,  mostra  che  tutto  quel  che  è  caratte¬ 
ristico  vi  è  attenuato,  tutto  quel  eh’ è  violento  eli¬ 
minato  ;  solo  così  essa  ha  il  dono  della  «  grazia  » 

E  in  un  dialogo  Sitila  verità  e  verosimiglianza  della 
opera  d’arte,  riesaminando  l’affinità  che  prima  aveva 
trovato  tra  il  vero  naturale  e  il  vero  artistico  (cioè 
il  bello),  giunge  alla  conclusione  «  che  sono  del  tutto 
diversi  e  che  l’artista  non  deve  nè  può  sforzarsi 
affinchè  la  sua  opera  appaia  come  un’opera  della 
natura;  solo  a  un  osservatore  incolto  può  apparir 
come  tale.  E  tuttavia,  perchè  anche  a  me  una  per¬ 
fetta  opera  d’arte  sembra  un’opera  naturale?  Per¬ 
chè  s’accorda  con  la  nostra  miglior  natura,  perchè  è 
soprannaturale  e  non  estra naturale.  Una  perfette 
opera  d’arte  è  un’opera  dello  spirito  umano,  e  in 
questo  senso  è  anche  un’opera  della  natura.  Ma,  in 
quanto  gli  oggetti  staccati  sono  in  essa  congiunti, 
ed  anche  i  più  comuni  sou  presi  nel  loro  significato 
e  valore,  essa  è  al  di  sopra  della  natura  » 

Questa  preminenza  dell’arte  ha  una  delle  sue 
ragioni  nella  Steigerung  di  una  facolta  che,  già 
presente  nella  natura,  trova  la  sua  massima  espli- 
caz  One  solo  nello  spirito  umano.  Essa  è  la  fan¬ 
tasia,  la  figlia  predilette  di  Giove,  a  cui  Goethe 
ha  dedicato  una  delle  sue  liriche  più  belle.  E,  tor¬ 
nando  in  uno  scritto  tardivo  Intorno  alla  filosofia  di 
Kant  su  questo  tema,  imputa  al  filosofo  di  aver 


1  Ibid.,  p.  53  8gg. 

2  GOETHB,  Veber  Wakrhreit  und  WahrtcheinlichkeU  dér  Kunft- 
werk»  (Werke,  voi.  82),  pp.  14S-146. 
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dimenticato  la  fantasia  nella  sua  distinzione  delle 
facoltà  conoscitive.  Eppure  essa  è  la  forza  princi¬ 
pale  (Hauptkraft)  del  nostro  spirito,  che  supplisce 
la  sensibilità  sotto  forma  di  memoria,  che  dà  all  ’  in¬ 
telletto  la  sua  visione  del  mondo  sotto  forma  di 
esperienza,  che  foggia  o  trova  le  forme  per  le  idee 
della  ragione,  e  così  anima  l’unità  dello  spirito 
umano,  che  senza  di  essa  affonderebbe  in  una  ste¬ 
rile  impotenza  (ode  Untiichtigkeit) 

Questo  riconoscimento  della  superiorità  dell’arte 
non  discorda  dal  classicismo  goethiano,  anzi  è  del 
tutto  consentaneo  con  esso.  Ciò  che  spinge  Goethe, 
sulle  tracce  di  Winekelmann,  verso  le  forme  della 
bellezza  classica,  è  il  superamento  della  natura  per 
mezzo  della  stessa  natura,  eh  ’egli  vi  ritrova.  «  Chi 
vuol  fare  qualcosa  di  grande  dev’essere,  come  i 
Greci,  in  grado  d’innalzare  all’altezza  del  suo 
spirito  la  povera  natura  reale  e  di  far  lui  quello 
che  nei  fenomeni  naturali,  o  per  intrinseca  debo¬ 
lezza,  0  per  impedimenti  esteriori,  è  rimasto  solo 
allo  stato  d’intenzione»®.  Ma  l’idealizzazione  del¬ 
l’arte  e  il  classicismo,  pur  consentanei  l’una  con 
l’altro,  s’intrinsecano  forse  a  tal  punto  da  coinci¬ 
dere  perfettamente?  0  v’è  nell’impulso  spirituale 
che,  attraverso  l’arte,  va  oltre  la  natura,  qualcosa 
che  va  anche  oltre  le  formule  neo-classiche,  in  cui 
Goethe  ha  creduto  di  trovare  il  suo  finale  appaga¬ 
mento?  Questo  problema,  già  da  noi  fugacemente 
accennato,  richiede  ora  un  esame  più  particolare. 

In  uno  studio  su  Antico  e  moderno,  citando  un 
giudizio  critico  dello  Schubert,  il  quale  diceva  di 
preferire  Shakespeare  a  Goethe  perchè  l’uno  è  più 


1  Ueber  Santa  Philaaophie  {Werke,  voi.  82)  p.  819. 

2  Eosebh.\nn,  Colloqui  col  Goethe,  l,  p.  295. 
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ingenuo,  e  senza  troppo  ragionare,  riflettere  e  sot¬ 
tilizzare,  pone  dappertutto  in  rilievo  i  punti  veri  e 
falsi  dell 'umanità,  mentre  «pur  riconoscendo  nel 
Qoetlie  la  stessa  meta,  si  deve  fln  da  principio  lot¬ 
tare  col  contrario,  vincerlo  e  badare  con  ogni  cura 
a  non  prendere  per  lucida  verità  ciò  che  sarà  in¬ 
vece  respinto  come  deciso  errore  »,  lo  stesso  Goethe 
risponde,  che  questa  è  la  differenza  che  c’è  tra  gli 
antichi  e  i  moderni,  e  non  una  sua  colpa  o  un  suo  di¬ 
fetto  personale  *.  Tale  risposta  va  messa  in  rapporto 
col  lungo  arrovellarsi  del  Goethe  intorno  alla  distin¬ 
zione  schilleriana  tra  la  poesia  ingenua  e  la  poesia 
sentimentale,  cioè  antica  e  moderna,  di  cui  vi  sono 
ancora  tardive  tracce  nei  Colloqui  con  Eckermanu. 
Goethe  non  accettava  quella  distinzione  e  protestava 
contro  il  sentimentalismo  che  gli  pareva  sinonimo  di 
malattia,  mentre  l’ ingenuità  degli  antichi  era  per 
lui  sinonimo  di  salute.  Eppure,  di  fronte  al  giudizio 
dello  Schubert,  egli  ha  rivendicato  la  sua  moder¬ 
nità  e  se  n  ’  è  fatto  scudo  contro  il  critico.  È  vero 
che  se  l’è  attribuita  sotto  un  aspetto  diverso  dal 
sentimentalismo  a  lui  ripugnante  :  cioè  come  un  tor¬ 
mento  critico,  come  un’insoddisfazione  continua  e 
un’ansia  rinascente  da  ogni  conquista;  ma  questi 
momenti  spirituali,  ignoti  agli  antichi  e  costitutivi 
della  modernità,  non  son  forse  espressioni  di  un 
sentimento  fondamentale,  quello  dell’«  Io  »,  della 
forza  interiore  che  l’età  moderna  ha  scatenato,  e 
che  non  può  vivere  in  un  consenso  ingenuo  e  ar¬ 
monico  con  le  cose,  ma  lotta  incessantemente  per 
trionfare  o  soccombere?  Il  classicismo  non  ha  del 
tutto  esorcizzato  in  Goethe  questo  demone,  ma  l’ha 


1  Goeths,  A.ntik  and  Modem  (Werhe,  voi.  31),  p.  868. 
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frenato  e  disciplinato,  ne  ha  fatto  di  un  genio  tem¬ 
pestoso  (stumiisch)  un  genio  romantico. 

Le  opere  d’arte  del  così  detto  periodo  clas.sico 
di  Goethe  sonò  la  conferma  di  questa  modernità, 
che  non  soltanto  sopravvive,  ma  si  affina  e  prende 
un  nuovo  tono  sentimentale  attraverso  il  neo-clas¬ 
sicismo.  Due  di  esse  almeno  dobbiamo  qui  ricordare, 
anche  per  l’influenza  che  hanno  esercitato  sulla 
filosofia  del  romanticismo:  il  Wilhelm  Meister  e  il 
secondo  Faust.  Il  Meister  è  stato  valutato  al  suo  ap¬ 
parire  come  il  romanzo  romantico  per  eccellenza, 
e  Federico  Schlegel  ha  visto  perfino  in  esso  una 
delle  tendenze  fondamentali  del  secolo.  Ma  poi  gli 
entusiasmi  si  sono  andati  raffreddando  e  il  primo 
giudizio  è  stato  capovolto,  al  punto  che  Novalis 
ha  definito  il  Meister  un  Candido,  una  tagliente 
satira  contro  la  poesia.  Tanta  disparità  d’impres¬ 
sioni  dipende  dal  considerare  in  modo  esclusivo 
lo  sviluppo  del  romanzo  o  l’epilogo.  Le  esperienze 
teatrali  e  il  lungo  vagare  del  protagonista  per  far 
dell’arte  la  missione  della  propria  vita,  sono  l’espres¬ 
sione  tipicamente  romantica  di  una  Sehnsucht,  di 
un’aspirazione  incessante  e  indefinita,  che  non  trova 
mai  un  completo  appagamento.  Per  questa  via, 
Goethe  non  avrebbe  mai  concluso  il  suo  romanzo, 
come  nessuno  dei  suoi  imitatori  romantici  ha  con¬ 
cluso  il  proprio,  nè  Tieck,  nè  Schlegel,  nè  No¬ 
valis.  Ma  Goethe  ha  avvertito  quel  che  di  dilet¬ 
tantesco  v’era  nelle  aspirazioni  artistiche  del  suo 
personaggio  e  a  quale  pericolo  di  dispersione  an¬ 
dava  incontro  la  sua  attività,  per  l’incapacità  di 
raccogliersi  intorno  a  un  centro  definito.  E  ha  cre¬ 
duto  di  tagliare  il  nodo,  facendogli  abbandonare 
l’arte,  per  dedicarsi  all’operosità  civile.  Le  conclu¬ 
sioni  apparenti  del  romanzo  sono  che  solo  la  vita. 


G.  OS  Kugoiebo.  L'età  del  Bomariticitmo, 
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e  non  le  vane  immaginazioni,  insegna  a  ciascuno 
quel  che  realmente  egli  è;  che  l’attività  è  quel  che 
v’è  in  essa  di  essenziale;  che  gU  sforzi  isolati  e 
dispersi  dell’individuo  debbono,  per  divenire  effi¬ 
caci,  subordinarsi  a  un  piano  di  collaborazione 
umana.  Di  qui,  le  proteste  dei  romantici,  ai  quali 
parve  di  veder  simboleggiata  neUa  rinunzia  del 
protagonista  la  rinunzia  stessa  di  Goethe,  passato 
all’operosità  pratica  presso  il  governo  di  Weimar. 
Ma  Schiller  vide  più  giusto,  e  in  una  lettera  a 
Goethe^  mostrò  d’ intendere  l’atto  di  Wilhelm  Mei- 
ster,  non  come  sconfessione  dell’arte,  ma  come  il 
passaggio  da  un  vuoto  e  indeterminato  ideale  a  una 
forma  di  vita  più  determinata,  e  perciò  più  vera¬ 
mente  ed  efficacemente  attiva.  A  questo  epilogo,  le 
esperienze  artistiche  intermedie  non  potevano  essere 
indifferenti  ed  estranee:  la  forza  idealizzatrice  del¬ 
l’arte  non  poteva  non  informare  di  sè  la  nuova  fase 
di  operosità  del  personaggio.  Qualunque  sia  il  va¬ 
lore  letterario  del  giudizio  schilleriano,  il  valore  sto¬ 
rico  è  importante,  se,  dietro  la  figura  immaginaria  di 
Wilhelm  Meister,  noi  vediamo  la  figura  concreta  di 
Goethe,  a  cui  in  realtà  Schiller  mirava.  Per  Goethe 
infatti,  i  limiti  ch’egli  stesso  si  è  imposto,  nell’arte 
col  classicismo,  nella  filosofia  della  natura  col  severo 
metodo  scientifico,  nella  vita  con  una  forma  parti¬ 
colare  di  operosità  pratica,  non  hanno  chiuso  il  suo 
orizzonte,  ma  l’ hanno  piuttosto  ampliato,  dandogli 
una  prospettiva  nuova  dell  ’  infinito,  che  rischiava  di 
perdersi  nell’indeterminatezza  per  la  mancanza  di 
un  centro  definito  di  visione. 

Anche  il  secondo  Fmist  vuol  essere  un  epilogo 


1  Lettera  dell’8  luglio  1796. 


GOETHE 


131 


classicheggiante  del  primo,  e  non  è,  perchè  anche 
in  esso  e’  è  una  vena  romantica  che  sorpassa  i  con¬ 
fini  del  vagheggiato  ideale.  Nello  stesso  episodio  di 
Elena,  non  si  dà  una  risurrezione  dell’antico,  ma 
una  nostalgia  dell’antico,  cioè  un  classicismo  ro- 
manticizzato.  Si  avverte  che  Elena,  Euforione,  Faust, 
non  sono  figure  reali,  neppure  nel  senso  artistico 
della  parola,  ma  figure  velate  e  trasognate,  come 
nella  rievocazione  di  un  mondo  lontano,  che  nes¬ 
suna  magia  d’arte  può  ravvicinare.  L’episodio  è 
presto  sorpassato  e  Faust  è  ripreso  dall’impulso 
verso  il  nuovo  che  lo  sospingerà  finché  avrà  vita: 
ma  anche  questo  Drang  si  è  trasformato,  non  è  più 
1  ’oscuro  e  demoniaco  impulso  vitale  del  primo  Faust, 
perchè  la  forza  dell’aspirazione  è  rallentata  da  un 
senso  di  nostalgia.  Contro  tutte  le  apparenze,  Goethe 
non  è  stato  mai  così  vicino  all’ispirazione  roman¬ 
tica  come  nel  periodo  del  suo  classicismo;  solo  chi 
confonde  lo  Sturm  und  Drang  col  Romanticismo 
può  pensare  che  la  fase  romantica  del  suo  spirito 
sia  espressa  dalla  produzione  giovanile. 

Certo,  egli  non  si  abbandona,  come  un  Federico 
Schlegel  o  un  Novalis,  a  questa  tendenza  romantica, 
ma  vi  contrasta,  anche  perchè  ne  vede  nei  contem¬ 
poranei  le  manifestazioni  più  patologiche.  Ed  è 
appunto  questo  conflitto  che  dà  un  carattere  dram¬ 
matico  alla  sua  vita  interiore  e  fa  della  sua  perso¬ 
nalità  un  tramite  essenziale  tra  due  fasi  della  storia 
dello  spirito.  Egli  preannunzia  il  romanticismo,  ma 
è  tenacemente  avvinto  all’ideale  classico,  che  per 
molti  aspetti  coincide  con  1  ’  ideale  illuministico  del 
secolo  XVIII.  Così,  il  suo  sentimento  romantico 
esige  l’immortalità  e  il  soprannaturale,  ma  la  sua 
riflessione  critica  e  limitatrice  Fammonisce  ad  ap¬ 
pagarsi  della  vita  terrena  e  dei  compiti  che  essa  ci 
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propone^;  il  suo  faustismo  esplode  in  esaltazioni 
dell’attività  come  l’alfa  e  l’omega  della  vita,  e  della 
libertà,  come  un  bene  che  può  possedersi  solo  se 
si  conquista  giorno  per  giorno*;  ma  l’abito  della 
saggezza  pratica  tende  a  far  di  lui  un  conservatore 
0  un  moderato,  che  sorride  nella  sua  olimpica  se¬ 
renità  dell’ansia  e  dell’agitazione  del  mondo  che  lo 
circonda.  Questo  contrasto  ha  qualcosa  di  vitale:  è, 
per  usare  la  sua  stessa  immagine,  la  sistole  e  la 
diastole  del  suo  spirito,  il  riconcentrarsi  della  forza 
creativa  nel  proprio  centro  animatore  dopo  ogni 
espansione  nel  mondo  oggettivo.  La  legge  della 
Polaritàt  e  della  Ste'gerung  ch’egli  ha  enunciato  ha 
nella  sua  personalità  l’esemplificazione  più  illustre. 


4.  Schiller.  —  Anche  Schiller  è  passato,  da  un 
esordio  stiirmisch,  attraverso  una  crisi  umanistica, 
a  un  epilogo  romantico  ;  ma  il  suo  romanticismo  è 
stato  più  accentuato,  e  la  crisi  ha  avuto  un  più 
esplicito  e  consapevole  significato  filosofico,  mediato 
da  Kant.  A  lui  spetta  il  merito  precipuo  di  aver 
dato  un’  interpretazione  del  Criticismo  scevra  di 
ogni  astrusità  tecnica  e  scolastica,  tale  che  poteva 
essere  compresa  e  assimilata  dal  pubblico  letterario 
e  artistico  a  cui  s’ indirizzava.  E  se  si  pensa  quale 
e  quanta  importanza  avesse  l’arte  nella  visione  te¬ 
desca  della  vita  alla  fine  del  Settecento,  appare 
facilmente  tutto  il  valore  della  funzione  ch’egli  ha 
esercitato,  di  tramite  tra  i  due  mondi,  che  per  i  più 
erano  ancora  chiusi  l’uno  all’altro.  La  sua  divisa 


1  Eokihmanu,  op.  clt.,  p.  09. 

2  Das  ist  der  Wahrheit  letzes  Scbluss:  nur  der  verdient  die 
Kreiheil  nnd  da»  Leben,  doi-  tbgUch  deh  eroborn  musa. 
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filosofica  può  compendiarsi  in  due  versi  della  poesia 
su  Gli  Artisti  (Die  Kunstler)-. 

Nur  durch  das  Morgentor  des  Schonen 

Drangst  du  in  dei-  Erkenntnis  Hand  *. 

B  per  questa  porta  egli  ha  fatto  il  primo  in¬ 
gresso  nella  filosofia  con  le  Lettere  filosofiche,  com¬ 
poste  quando  ancora  non  conosceva  la  dottrina  di 
Kant,  e  la  sua  visione  artistica  sfociava  in  una 
specie  di  misticismo  teosofico.  Come  l’artista  nella 
sua  sfera,  così  si  manifesta  la  divinità  nella  natura. 
«  Dove  io  scopro  un  corpo,  là  ho  il  presentimento 
di  uno  spirito;  dove  noto  un  movimento,  là  indo¬ 
ttino  un  pensiero:  eo.sì  intendo  l’onnipresenza  di 
Dio.  »  La  natura  è  il  riflesso  (Widcrschein)  dello  spi¬ 
rito.  Tutto  in  me  e  fuori  di  me  è  solo  il  geroglifico 
di  una  forza  che  mi  è  simile  ;  «  la  perfezione  che 
io  percepisco  diviene  la,  mia  propria,  essa  mi  dà 
gioia  perchè  è  mia,  la  desidero  perchè  è  mia.  La 
perfezione  della  natura  non  è  proprietà  della  ma¬ 
teria,  ma  degli  spiriti  »  *.  Ma  la  natura  è  un  Dio 
infinitamente  diviso.  Come  nel  prisma  di  cristallo 
un  raggio  bianco  si  divide  in  sette  raggi  più  oscuri, 
così  1  ’  Io  divino  si  è  spezzato  in  infinite  sostanze 
senzienti,  e  tutte  le  attività  degli  spiriti  sono  solo 
un  infinito  gioco  di  colori  di  quel  semplice  raggio 
divino.  Se  piacesse  all’Onnipotente  rompere  questo 
cristallo,  si  romperebbe  l’argine  tra  lui  e  il  mondo, 
e  tutti  gli  spiriti  si  annullerebbero  in  un  infinito, 
tutti  gli  accordi  in  un’armonia,  tutti  i  rivi  in  un 


1  Solo  attraverso  la  porta  (Morgentor  =  la  porta  del  mattino, 
la  porta  aurorale)  delKarte  tu  puoi  penetrare  nella  conoscenza. 

2  Schiller.  Phitosopkische  Briefe  (di  Giulio  a  Raffaele,  dove 
Giulio  è  lo  stesso  Schiller,  Raffaele  è  Tamico  Komcr)  in  Pk\loeo 
phisch»  Schriften  (Grossherzog  Ausgabe.  Leipzig),  p.  77  sgg. 
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oceano.  Come  l’attrazione  degli  elementi  ha  portato 
a  compimento  la  forma  corporea  della  natura,  cosi 
l’attrazione  degli  spiriti,  moltiplicata  e  promossa 
all’infinito,  dovrebbe  portare  al  termine  ogni  divi¬ 
sione  ^  Una  tale  attrazione  è  l’amore,  «il  più  bel 
fenomeno  della  creazione  animata,  il  più  potente 
reagente  del  mondo  degli  spiriti  »  *. 

Da  queste  fantasie  filosofiche  un  po’  accese,  che 
risentono  degl’influssi  di  Shaftesbury  e  di  Hem- 
sterhuis,  Schiller  è  passato  nel  1791  a  uno  studio 
assiduo  e  metodico  della  dottrina  kantiama,  come 
risulta  da  una  lettera  a  Kiirner,  già  da  noi  ricor¬ 
data.  Anche  a  lui,  come  a  Goethe,  la  CriPca  della 
Ragion  pura  è  riuscita  poco  comprensibile,  fino  a 
che  la  Critica  del  Giudizio  glie  ne  ha  dato  la  chiave, 
e  d’allora,  i  suoi  progressi  speculativi  sono  stati 
rapidi  e  sicuri;  in  quattro  anni,  non  solo  egli  ha 
acquistato  piena  padronanza  delle  fonti,  ma  ne  ha 
fatto  una  riesposizione  originale,  potentemente  sug- 
gestiva. 

Sorvolando  su  alcuni  episodi  intermedi  di  questa 
iniziazione,  dei  quali  terremo  conto  solo  per  via  inci¬ 
dentale,  vogliamo  fermare  la  nostra  attenzione  su  tre 
scritti,  che  ne  costituiscono  le  tappe  più  importanti  : 
Grazia  e  dignità  {Veher  Anmut  und  Wiirde,  1793), 
Lettere  sull’educazione  estetica  dell’uomo  {Veher  die 
(isthetische  Erziehung  des  Mcnschen,  1794),  Poesie 
ingenua  e  sentimentale  {Naive  und  sentimentalische 
Dichfung,  1795).  Essi  sono  il  contributo  maggiore 
di  Schiller  al  pensiero  filosofico  dell’età  romantica. 

Grazia  e  dignità  contiene  il  preludio  di  quella 
morale  estetica  che  avrà  la  sua  massima  esplica¬ 
zione  nelle  Lettere.  Schiller  muove  dal  rigorismo 


1  Ibid.,  p.  86. 


2  Ibid.,  p.  81. 
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kantiano,  fondato  sull’opposizione  della  natura  sen¬ 
sibile  e  della  ragion  pratica,  e,  come  tutti  i  contem¬ 
poranei,  vuol  conquistare  una  veduta  unitaria  del 
mondo  spirituale,  dove  l’opposizione  sia  mediata  e 
il  rigorismo  ceda  a  un’esplicazione  armonica  delle 
facoltà  umane.  Egli  non  contesta  che,  dove  ci  sia 
im  conflitto  tra  l’inclmazione  sensibile  e  ciò  che  il 
dovere  esige,  questo  debba  prevalere  su  quella  e 
quindi  la  formula  rigoristica  di  Kant  debba  avere 
la  sua  piena  validità;  ma  non  ammette  una  neces¬ 
sità  ineluttabile  del  conflitto,  anzi  vede  la  possibi¬ 
lità  di  un  accordo  tra  inclinazione  e  dovere,  cioè 
di  uno  stato  in  cui  l’anima  faccia  per  ima  propen¬ 
sione  spontanea  quel  che  il  dovere  esige,  e  quindi 
la  natura  stessa  sia  elevata  a  moralità.  Mediatrice 
dell’aecordo  è  l’idea  della  bellezza  che  rappresenta, 
già  nella  natura,  un  ’  istanza  superiore  alla  natura, 
una  presenza  della  libertà  nel  fenomeno  (Freiheit 
in  der  Erscheinung). 

Già  in  uno  scritto  precedente  Sul  fondamento  del 
piacere  per  gli  oggetti  tragici,  egli  aveva  considerato 
come  libero  «  quel  piacere  in  cui  le  forze  spiri¬ 
tuali,  la  ragione  e  l’ immaginazione,  sono  attive,  e  la 
sensazione  vien  prodotta  mediante  la  rappresenta¬ 
zione,  in  contrasto  col  piacere  fisico  e  sensibile,  dove 
l’anima  è  soggetta  a  una  cieca  necessità  causale  e 
la  sensazione  segue  immediatamente  dalla  sua  causa 
fisica  »  Questa  libertà  nella  bellezza  diviene  un 
libero  gioco  con  la  regola,  una  medietà  dialettica 
tra  i  due  estremi,  della  potenza  o  della  forza  com¬ 
pressiva  da  un  lato,  dell’anarchia  e  dell’arbitrio 
dall’altro.  Essa  prende  il  nome  di  grazia,  che  è 


1  Veber  dén  Orund  de»  Vergnugene  nn  tragischen  OegenttUnden, 
op.  dt.,  p.  206. 
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«  bellezza  della  forma  mossa  con  libertà  »  '  ;  e  l’anima 
che  impersona  la  grazia  è  quella  che  Schiller  chiama 
l’anima  bella  (die  schóne  Seele),  figurazione  cara 
all’età  romantica,  che  vede  in  essa  appagata  l 'esi¬ 
genza  di  una  spontanea  armonia  di  sensibilità  e  di 
ragione,  d’impulsi  generosi  e  di  virtù  morali,  sotto 
l’egida  di  una  bellezza  libera  e  senza  sforzo. 

Ma  di  fronte  alla  grazia  sta  la  dignità,  come  il 
sublime  di  fronte  al  bello,  che  cioè  implica  un  con¬ 
flitto  e  un’armonizzazione,  e  quindi  offre  un  esempio 
dell’assoggettamento  del  sensibile  al  morale^.  Quale 
dei  due  ideali  sarà  da  considerare  più  alto?  e  il 
rigorismo  etico,  che  dovrebbe  esser  vinto  dalla  me¬ 
diazione  estetica,  non  risorge  più  imperioso  nella 
visione  del  moralmente  sublime?  La  concezione  di 
Schiller  in  Grazia  e  dignità  è  ancora  oscillante  tra 
due  mete  che  tendono  a  sovrapporsi  l’una  all’altra. 
Che  la  soluzione  del  problema  sa  ancora  immatura, 
si  può  giudicare  dal  bisogno  che  egli  sente  di  tor¬ 
narvi  su,  con  un  ’  indagine  di  respiro  più  ampio. 
Nascono  così  le  Lettere  sull’educazione  estetica  del¬ 
l’uomo. 

Quest’opera  ha  una  larga  cornice  politica  ;  il  tema 
propriamente  estetico-morale  non  è  affrontato  che 
a  partire  dall’  11*  lettera.  La  cornice  è  tutt’altro  che 
superflua,  perchè  lo  scopo  che  Schiller  si  propone 
non  è  tanto  d  ’  individuare  la  sfera  della  pura  bel¬ 
lezza,  quanto  di  indicare  la  via  per  la  quale  la 
bellezza  possa  rendersi  efficace  nell’educare  e  Ingen¬ 
tilire  gli  uomini.  Egli  avverte  che  v’è  un’inclina¬ 
zione  spontanea  degli  spiriti  elevati  del  suo  tempo 
verso  l’arte,  che  può  favorire  il  suo  intento  peda- 


1  Véber  und  Wurde,  op.  cit.,  p.  255. 

7  Ibid.,  p.  298. 
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gogico  ;  ma  contemporaueamente  avverte  che  ci  sono 
ostacoli  notevoli  da  rimuovere,  perchè  la  verità  sia 
raggiunta.  «  L'arte  è  figlia  della  libertà,  e  come  tale 
riceve  il  suo  avviamento  dall’esigenza  degli  spiriti, 
non  dal  bisogno  della  materia»’.  E  invece  l’utile 
è  1  ’  idolo  del  tempo  in  cui  egli  scrive  ;  e  1  ’utile  im¬ 
prigiona  l’uomo  nelle  maglie  della  materia  e  della 
natura  in  genere.  Eppure  v’è  nell’uomo  qualcosa, 
che  gli  dà  una  possibilità  di  riscatto  da  questa 
servitù.  È  vero  che  la  natura  comincia  con  lui  non 
meglio  che  con  le  altre  sue  opere:  essa  fa  per  lui 
quel  ch’egli  per  difetto  d’ intelligenza  non  può  fare 
ancora  da  sè.  Però  l’uomo  è  così  costituito,  che  non 
se  ne  sta  a  quello  che  la  natura  fa  di  lui,  ma  ha 
la  capacità  di  rifare  con  la  ragione  i  passi  che  essa 
ha  anticipato,  mutando  l’opera  della  necessità  in 
un’opera  di  libera  scella’.  Ma  la  civilizzazione  ha 
convertito  in  impedimento  perfino  questo  favore  che 
l’uomo  ha  ricevuto.  Ponete  a  raffronto  i  greci  e  i 
moderni  :  là  si  osserva  una  natura  che  unisce,  qui 
un  intelletto  che  divide.  La  cultura  stessa  è  ciò  che 
all’umanità  ha  inferto  questo  colpo.  A  misura  che 
l’accrescimento  dell’esperienza  e  la  specificazione 
del  pensiero  determinavano  divisioni  sempre  più 
profonde  tra  le  scienze,  si  creava  d’altra  parte  un 
meccanismo  politico  e  sociale  più  complicato,  che 
opponeva  gli  uni  agli  altri  i  ceti  e  gl’interessi  e 
rompeva  l’ intimo  legame  della  natura  umana,  tra¬ 
volgendo  in  una  lotta  rovinosa  le  sue  forze  armo¬ 
niche  Si  è  creato  così  un  circolo  vizioso  :  ogni  mi¬ 
glioramento  nel  campo  politico  dovrebbe  procedere 


1  Veher  die  àsthetische  Ertiekunff  det  Menschen,  op.  cit,  2*  lett. 
p.  373. 

2  Ibid.,  3*  lett.,  p.  875. 


8  Ibid.,  6*  lett.,  p.  385, 
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da  un’elevazione  del  carattere;  ma  com’è  possibile 
questa  elevazione,  sotto  l’ influsso  di  una  concezione 
barbarica  della  vita?  Una  via  di  uscita  si  potrebbe 
trovare  solo  a  patto  che  si  scoprisse  uno  strumento 
di  educazione  indipendente  dallo  Stato,  e  quindi 
capace  di  agire  sull’uno  e  sull’altro  termine  del  con¬ 
flitto.  Tale  strumento  educativo  è  l’arte,  nel  senso 
più  ampio  della  parola  Entriamo  così  nel  tema 
specifico  delle  Lettere. 

Schiller  comincia  col  distinguere  nell’uomo  due 
aspetti,  uno  permanente  e  uno  variabile:  il  perma¬ 
nente  è  la  personalità,  il  variabile  è  lo  stato  d’a¬ 
nimo.  Quest’ultimo  è  nel  tempo,  è  un  presente  in 
cui  l’uomo  avverte  che  le  sue  infinite  possibilità  son 
limitate  a  una  singola  determinazione  dell’esistenza. 
In  tale  stato  egli  non  è  che  una  unità  di  grandezza, 
un  istante  di  tempo  riempito  (ein  erfiillte  Moìnent 
der  Zeit),  o  per  meglio  dire  non  è  nulla,  perchè  la 
personalità  è  esclusa,  la  sensazione  domina  e  il 
tempo  scorre.  L’ impulso  da  cui  questo  stato  nasce 
è  l’impulso  sensibile.  Ad  esso  si  oppone  l’impulso 
verso  la  forma,  che  procede  dalla  natura  razionale 
0  dalla  personalità  permanente  dell’uomo,  che  ab¬ 
braccia  tutto  il  corso  del  tempo,  ciò  che  equi¬ 
vale  a  neutralizzare  il  tempo  e  il  mutamento.  Esso 
esige  che  il  reale  sia  necessario  ed  eterno  e  che  il 
necessario  ed  eterno  sia  reale  Dove  1  ’  impulso  alla 
forma  domina,  ivi  si  dà  la  massima  espansione  del¬ 
l’essere  e  scompaiono  tutti  i  limiti:  l’uomo  da  unità 
di  grandezza  si  eleva  a  un’unità  ideale,  che  com¬ 
prende  sotto  di  sè  tutto  il  regno  dei  fenomeni.  In 


1  Ibid.,  9*  lett.,  p.  896. 

2  Ibid.,  lett.  11*.  p.  403;  lett.  12*.  pp.  407-408. 
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questa  condizione,  egli  non  è  più  nel  tempo,  ma  il 
tempo  è  in  lui,  con  tutta  la  sua  serie  infinita^. 

Assicurare  a  ciascuno  dei  due  impulsi  i  propri 
confini  è  il  compito  della  cultura,  che  nella  sua 
esplicazione  è  duplice,  dovendo  non  soltanto  assi¬ 
curare  la  personalità  dall’invadenza  del  mutevole 
senso,  ma  anche  la  sensibilità  dal  dominio  esclu¬ 
sivo  della  ragione.  Infatti  è  tale  la  natura  dei  due 
impulsi  che,  quando  l’uno  vuole  affermarsi  a  spese 
dell’altro,  distrugge  non  soltanto  l’altro,  ma  anche 
sè  stesso.  Se  1  ’  impulso  sensibile  è  dominante  e 
l’uomo  non  è  che  contenuto  del  tempo,  egli  non 
esiste  più  come  uomo,  quindi  non  ha  neppure  un 
contenuto:  con  la  personalità  scompare  anche  lo 
stato  d’animo,  perchè  i  due  momenti  sono  reciproci. 
D’altra  parte,  se  la  ragione  si  sovrappone  alla  sen¬ 
sibilità  e  la  soffoca,  cessa  con  ciò  di  avere  ogni 
carattere  personale,  perchè  nella  persona  il  perma¬ 
nente  esige  il  mutevole,  l’infinito  esige  il  limite: 
non  appena  l’uomo  è  sola  fonna,  non  ha  più  nes¬ 
suna  forma,  e  con  lo  stato  d’animo  scompare  anche 
la  personalità  *.  Bisogna  per  conseguenza  che  l’uomo 
non  tenda  alla  forma  a  costo  della  sua  realtà  im¬ 
mediata,  nè  tenda  a  questa  a  costo  di  quella,  ma 
cerchi  l’assoluto  attraverso  il  contingente  e  vice¬ 
versa,  e  si  ponga  di  fronte  al  mondo  sensibile  perchè 
è  persona,  e  sia  persona,  perchè  un  mondo  sensi¬ 
bile  gli  è  di  fronte  ®. 

Noi  siamo  evidentemente  in  presenza  di  un’op¬ 
posizione  dialettica,  dove  ciascun  opposto,  non  solo 
lotta  con  l’altro,  ma  lo  esige  come  sua  integrazione 


1  Ibìd.,  p.  409. 

2  Ibid.,  lett.  18*,  pp,  411-413. 
8  Ibid.,  lett.  14*  p.  41B. 
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necessaria,  e  se  l’altro  viene  a  mancare  esso  pure 
si  annulla,  come  si  spezza  il  volo  dell’ala  in  man¬ 
canza  dell’aria  che  l’ostacola  e  lo  sorregge.  Una 
tale  opposizione  dialettica  dev’essere  mediata,  perchè 
possa  svolgere  la  ricchezza  latente  del  suo  conte¬ 
nuto.  Tra  l’impulso  sensibile  che  vuole  il  muta¬ 
mento  e  la  temporalità,  e  l’impulso  formale  che 
vuole  neutralizzare  l’uno  e  l’altra,  quale  sarà  l’im¬ 
pulso  mediatore?  Schiller  risponde:  l’impulso  al 
gioco  (Spieltrieh),  cioè  tale  un  impulso,  che  dev’e^ 
sere  indirizzato  ad  abolire  il  tempo  nel  tempo,  il 
divenire  nel  divenire,  cioè  a  realizzare  1  eterno  nel 
tempo  e  l’essere  nel  divenire.  L’impulso  sensibile 
vuol  essere  determinato  e  ricevere  il  proprio  oggetto  ; 
l’impulso  formale  vuol  determinarsi  da  sè  e  trarre 
da  sè  il  proprio  oggetto;  l’impulso  al  gioco  allora 
tenderà  a  sentire  l’oggetto,  come  se  lo  avesse  tratto 
da  sè,  e  a  trarlo  da  sè  come  se  lo  sentisse.  Il  primo 
esclude  dal  suo  soggetto  senziente  ogni  autonomia, 
il  secondo  dal  suo  soggetto  razionale  ogni^  dipen¬ 
denza;  l’uno  pertanto  implica  una  necessità  fisica, 
l’altro  una  necessità  morale:  il  terzo  che  li  riu¬ 
nisce,  togliendo  ogni  contingenza,  toglierà  anche 
ogni  necessitazione  e  porrà  l’uomo,  fisicamente  e 
moralmente,  in  libertà 

Chiamando  i  due  primi,  rispettivamente  e  nel 
senso  più  generale,  vita  (Leben)  e  forma  (Gestàlt), 
l’impulso  al  gioco  può  avere  l’appropriato  nome  di 
forma  vivente  (lehende  Gcstalt).  Ma  cosi  facendo, 
abbiamo  definito  la  bellezza:  una  vita  che  diviene 
forma  e  una  forma  che  diviene  vita.  Finché  non  si 
dà  che  la  mera  forma,  essa  è  senza  vita,  un’astra¬ 
zione,  finché  non  si  dà  che  la  mera  vita,  essa  è 


I  Ibid.,  lett.  14*.  p.  416. 


SCHILLER 


141 


senza  forma,  una  bruta  impressione.  Solo  in  quanto 
la  forma  vive  nell  ’  impressione  e  la  vita  prende 
forma  nello  spirito,  si  dà  la  forma  vivente  che  spe¬ 
rimentiamo  nella  bellezza  h 

Mentre  l’uomo  era  nel  suo  stato  fisico,  era  jias- 
s  vo  e  s’immedesimava  eoi  mondo;  ma,  non  essendo 
altro  che  mondo,  non  v’era  ancora  un  mondo  per 
lui.  Solo  quando  nel  suo  stato  estetico  egli  contem¬ 
pla  il  mondo,  la  personalità  si  distacca  da  esso  ed 
esso  gli  appare  come  mondo.  La  necessità  che  lo 
dominava  viene  eliminata,  segue  nei  sensi  un  ’  istan¬ 
tanea  pace,  e  il  tempo  stesso,  l’eterno  cangiante, 
si  ferma  (steht  stili),  mentre  gli  sparsi  raggi  della 
coscienza  si  raccolgono,  e  un’immagine  dell’infi¬ 
nito,  la  forma,  si  riflette  sul  fondo  passeggero. 
Da  schiavo  della  natura,  egli  diviene  legislatore. 
Con  la  bellezza,  che  è  opera  della  libera  contem¬ 
plazione,  noi  entriamo  nel  mondo  delle  idee,  ma, 
è  bene  notarlo,  senza  lasciare  con  ciò  il  mondo  sen¬ 
sibile,  come  accade  nella  conoscenza  della  verità. 
E  la  bellezza  è  oggetto  per  noi,  perchè  la  riflessione 
è  la  condizione  nella  quale  l’avvertiamo;  ma  è  in¬ 
sieme  uno  stato  del  nostro  soggetto,  perchè  il  sen¬ 
timento  è  anch’esso  la  condizione  mediante  cui  ce 
la  rappresentiamo.  Essa  è  forma,  perchè  la  contem¬ 
pliamo,  ed  è  insieme  vita,  perchè  la  sentiamo,  in 
una  parola,  essa  è  insieme  un  nostro  stato  e  un 
nostro  atto 

Posta  così  la  bellezza,  è  posta  anche  una  pecu¬ 
liare  disposizione  ( Stimmung )  estetica,  in  cui  la  sen¬ 
sibilità  e  la  ragione  sono  ambedue  attive  e  si  tro¬ 
vano  reciprocamente  in  rapporto  di  libero  gioco 
e  di  mobile  equilibrio,  senza  indebita  prevalenza 


1  Ibid.,  Ifitt.  IS*.  p.  418. 


2  Ibld.,  Utt.  2S*,  pp.  456.458. 
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dell’una  o  dell’altra.  E  questa  disposizione  è  la 
più  fruttuosa  per  la  conoscenza  e  per  la  moralità, 
perchè  non  assume  per  sè  nessuna  singola  funzione 
0  facoltà  dell’uomo,  ma  l’armonia  di  tutte.  «Non 
V  ’  è,  per  rendere  razionale  l 'uomo  sensibile,  altra 
via  migliore  di  quella  che  lo  fa  estetico  »  *.  Ed  è 
perciò  che  l’educazione  estetica  è  il  più  valido 
mezzo  per  l’educazione  morale  e  politica.  Ciò  non 
vuol  dire  che  la  disposizione  estetica  abbia  un’ori¬ 
gine  morale,  essa  è  un  dono  della  natura.  Ma  giova 
alla  morale,  in  quanto  avvezza  a  distaccare  l’anima 
dalla  realtà  empirica  immediata  e  ad  indirizzarla, 
per  la  via  della  libertà,  verso  l’ideale.  La  più  ot¬ 
tusa  stupidità  e  il  più  alto  intelletto  hanno  almeno 
questo  di  afSne.tra  loro,  che  l’uno  e  l’altro  cercano 
solo  il  reale  e  sono  insensibili  alle  parvenze  della 
fantasia.  L’interesse  dell’arte  verso  di  queste  rap¬ 
presenta  perciò  una  vera  estensione  dell’umanità 
e  un  passo  decisivo  verso  la  cultura.  Finché  la  ne¬ 
cessità  comanda  e  il  bisogno  stringe,  l’ immagina¬ 
zione  è  strettamente  legata  al  reale;  la  nascita  del¬ 
l’arte  invece  segna  il  momento  in  cui  il  bisogno 
più  urgente  è  appagato  e  1  ’anima  acquista  coscienza 
della  propria  libertà.  Perciò,  anche  per  lo  stato  po¬ 
litico,  1  ’educazione  estetica  è  importante,  come  quella 
che  rallenta  col  libero  gioco  delle  forze  la  tensione 
dei  rapporti  di  soggezione  e  di  dominio,  e  insegna 
a  dare  la  libertà  mediante  la  libertà 

Le  Lettere  sono  il  documento  più  complesso  del 
pensiero  filosofico  di  Schiller.  Vi  si  avverte  l’in¬ 
fluenza  della  filosofia  fiehtiana  ’  (che  veniva  alla 


1  Ibid.,  lett.  22\  pp.  441,  446. 

2  Ibid.,  lett.  26»,  p.  460  Bgg.;  lett.  27»,  p.  473. 

8  Essa  ò  stata  notata  dal  Léon  in  Fichte  et  eon  tempe,  I,  p.  845. 
Però  in  pubblico  e  in  privato  Scbillcr  ha  sempre  ostentato  una  certa 
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luce  durante  la  redazione  di  essa)  nel  dare  un  si¬ 
gnificato  dialettico  al  dualismo  di  Kant.  Ma  ancora 
la  dialettica  è  con  lui  ai  primi  passi  e  la  sintesi  ha 
la  labilità  di  un  gioco.  Quindi,  da  un  lato,  è  affer¬ 
mata  l’esigenza  che  l’arte,  come  sintesi,  superi  l’op¬ 
posizione  e  che  l’educazione  estetica  vinca  il  rigo¬ 
rismo  morale  kantiano.  D’altro  lato,  essa,  come 
espressione  di  un  mobile  equilibrio  o  di  un  tramite 
tra  gli  opposti,  si  pone  a  mezza  via  tra  la  sensibi¬ 
lità  e  la  ragione,  e  prelude  e  introduce  all’etica  di 
Kant,  come  a  una  meta  più  alta 

Dal  punto  di  vista  dell’evoluzione  speculativa  di 
Schiller,  le  Lettere  segnano  il  momento  più  vicino 
al  suo  classicismo,  che  coincide  con  l’inizio  della 
sua  collaborazione  con  Goethe.  Nella  visione  del¬ 
l’arte  come  un  gioco  equilibrato  di  attività  spiri¬ 
tuali,  è  implicito  lo  stesso  senso  del  limite  o  della 
misura,  a  cui  Goethe  era  pervenuto  per  tutt 'altra 
via.  Però  v’è  un  passo  nelle  Lettere  in  cui  questa 
funzione  limitatrice  laseia  presentire  l’esigenza  di 
un  superamento,  posta  com’è  in  rapporto  eon  la 


ìosofferenza  per  U  soggettivismo  fìchtisno.  Così  in  una  lettera  a 
Goethe  del  28  ottobre  1794  {Briefwechtiel,  I,  p.  20)  dice  di  Fichte  che 
«  il  mondo  è  per  lui  una  palla  che  l' io  ha  gettato  e  che  riprende 
con  la  rimessione  >.  £  aspetta  che  Fichte  dichiari  la  propria  divinità. 

1  Nella  nostra  esposizione  abbiamo  posto  in  rilievo  il  motivo 
dialettico,  che  è  il  più  vivo  e  ricco  di  armonie;  ma  si  possono  facil¬ 
mente  rintracciare  dei  passi  che  testimoniano  la  presenza  del  se¬ 
condo:  p.  es.  Ictt.  24,  p.  460  c  L'uomo  nel  suo  stato  fisico  patisce  la 
forza  della  natura;  vi  si  sottrae  nello  stato  estetico,  lo  domina  nello 
stato  morale  ».  L*  interpretazione  di  Kuno  Fischeb  (Schiller  aZs  Pài- 
losoph,  1891),  che  S.  avrebbe  posto  la  morale  estetica,  prima  al  di 
sotto  della  morale  pura,  poi  sullo  stesso  piano,  infine  sopra  un  piano 
più  alto,  implica  una  linea  di  sviluppo,  che  invece  non  ò  nettamente 
tracciata.  Si  può  tutt’al  più  parlare  di  una  direzione  tendenziale.  Si 
veda  anche:  K.  YobiJìndxb,  Kant,  Schiller,  Ooetke,  1907;  special- 
mente  cap.  II,  pp.  54,  78  sgg. 
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dialettica  fichtiana.  Per  descrivere  una  figura  nello 
spazio,  dice  lo  Schiller,  dobbiamo  limitare  lo  spazio 
illimitato;  per  rappresentarci  un  mutamento  nel 
tempo  dobbiamo  dividere  la  totalità  temporale.  Noi 
giungiamo  così,  solo  mediante  limiti,  alla  realtà, 
solo  mediante  negazioni  o  esclusioni,  alla  posizione. 
Ma  da  una  mera  esclusione  non  verrebbe  mai  in 
eterno  nessuna  realtà,  se  nulla  fosse  presente  da 
cui  l’esclusione  si  effettua,  se  la  negazione  non 
fosse  riferita  mediante  un  atto  dello  spirito  a  qual¬ 
cosa  di  positivo,  e  da  posizione  (negativa)  diveni.sse 
opposizione  *.  Questa  dialettica  è  vivacemente  illu¬ 
strata  in  una  serie  di  poesie,  dette  filosofiche,  che 
sono  il  primo  frutto  artistico  del  noviziato  specula¬ 
tivo  di  Schiller.  Così  Der  Tarn  (la  danza)  descrive 
l’impressione  che  il  gioco  armonico  tra  liberta  e 
misura  produce  nel  ballo  ;  8inn  der  Geschlechter 
(senso  dei  sessi)  considera  l’unione  dei  sessi  come 
sintesi  che  presuppone  la  divisione  di  un’unità  pri¬ 
mitiva;  Genius  (genio)  ci  dà  la  mediazione  del  con¬ 
trasto  tra  sentimento  e  ragione;  Individitum  und 
Gesellschaft  (individuo  e  società)  muove  dall’oppo¬ 
sizione  tra  inclinazione  e  dovere,  per  concludere  con 
l’armonia  tra  individuo  e  la  società;  ecc. 

Un  passo  innanzi,  rispetto  alla  posizione  di  equi¬ 
librio  e  di  gioco  raggiunto  nelle  Lettere,  è  stato 
fatto  da  Schiller  nello  scritto  seguente  Ueher  naive 
und  sentimentalische  Dichtung  (Sulla  poesia  ingenua 
e  sentimentale).  È  una  nuova  formidazione  del  con¬ 
trasto  tra  la  poesia  antica  e  moderna,  che  riemerge 
dallo  sforzo  stesso  che  dovrebbe  appianarlo.  La 
poesia  antica  è  ingenua,  nel  senso  che  è  natura 
immediata  e  il  genio  vi  esprime  con  spontaneità  i 


1  Veher  die  àsthetUehe  Eriiehuna,  lett.  p.  431. 
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suoi  più  elevati  e  profondi  pensieri,  che  sono  come 
«  parole  di  Dio  sulla  bocca  di  un  fanciullo  »  Noi 
moderni  invece  ci  siamo  allontanati  dalla  natura, 
ma  dobbiamo  tornarvi  con  la  cultura,  per  le  vie 
della  ragione  e  della  libertà.  «  Il  poeta  o  è  natura, 
0  la  cerca.  Quello  è  il  poeta  ingenuo,  questo  fa  il 
poeta  sentimentale  »  L’atto  del  cercare  implica  un 
atteggiamento  ben  diverso  dall’essere:  l’armonia  che 
qui  si  realizza  immediatamente,  là  diviene  una  meta 
da  raggiungere,  quindi  una  esposizione  dell’  ideale 
(Darstellung  des  Ideals).  Perciò  gli  antichi  com¬ 
muovono  mediante  la  schietta  natura,  la  verità  sen¬ 
sibile,  il  vivo  presente;  i  moderni  mediante  le  idee. 
Agli  uni  dà  potenza  la  forza  del  limite,  agli  altri 
l’arte  dell’infinito*.  Il  poeta  sentimentale  riflette 
sulle  impressioni  che  gli  fanno  gli  oggetti,  e  solo 
su  questa  riflessione  è  fondata  l’emozione  in  cui  egli 
è  immerso  e  in  cui  c’immerge.  L’oggetto  viene  qui 
riferito  a  un’  idea,  e  solo  su  tale  riferimento  riposa 
la  sua  forza  poetica.  Il  poeta  sentimentale  perciò 
ha  sempre  da  fare  con  due  rappresentazioni  e  sen- 
.sazioni  in  contrasto:  con  la  realtà  come  limite  e 
con  la  sua  idea  come  infinita;  e  il  sentimento  misto 
ch’egli  suscita  è  sempre  segno  di  questa  doppia 
fonte  *. 

Questa  differenza  tra  il  poeta  ingenuo  e  il  sen¬ 
timentale  può  anche  formularsi  dicendo  che  l’uno 
è  fanciullo,  l 'altro  si  sforza  di  rifarsi  fanciullo.  E  il 
ritorno  alla  fanciullezza  è  un  ripresentarsi  del- 
l’ ideale,  e  non  dell’  ideale  realizzato,  ma  dell’  ideale 
inappagato,  che  perciò  si  colora  di  nostalgia:  così 


1  Veber  naive  und  sentimentali^che  Dichiung,  p.  542. 

2  Ibid.,  p.  556.  a  Ibid.,  pp.  536-9. 

■i  Ibid.,  p.  560. 


G.  DE  livauUiiBO,  L’età  del  RomanfÀcismo, 
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la  fanciullezza  non  appare  nelle  sue  mancanze  e 
nei  suoi  limiti,  ma  nella  sua  libera  e  pura  forza, 
nella  sua  inanità;  ed  è  per  questo  che  ci  com¬ 
muovei  . 

Sorta  originariamente  nel  pensiero  di  bcn.lie 

(almeno  a  dir  di  Goethe)  come  una  contrapposizione 
della  poesa  goethiana  alla  propria,  l’ant.tesi  de  le 
due  forme  ha  avuto  uno  sviluppo  e  un’efficacia  che 
sorpassano  di  gran  lunga  gl’  intenti  autobiograaei 
che  l’hanno  suscitata.  Egli  s’è  ben  presto  accorto 
che  Goethe,  malgrado  la  sua  apparente  ingenuità, 
è  un  moderno,  quindi  un  sentimentale  anche  lui.  E 
l’antitesi  ha  preso  così  il  significato  di  un  opposi¬ 
zione  storica  tra  due  forme  poetiche  e  spirituali.  Ma 
v’è  un  senso  più  profondo  di  essa  che,  sfuggito 
almeno  parzialmente  alla  cons.apevolezza  dell’autore, 
è  stato  inteso  dai  romantici  ed  ha  informato  di  se 
il  loro  credo. 

Per  comprenderlo  in  tutto  il  suo  valore,  ripren¬ 
diamo  brevemente  la  linea  ideale  che  ci  ha  guidato 
finora  nella  ricostruzione  dell’età  pre-romanti^. 
Abbiamo  visto  nello  Sturm  espandersi  un  impulso 
spirituale  infinito,  operante  nella  sua  immediatezza 
come  una  cieca  e  selvaggia  natura.  Per  coloro  che 
hanno  sentito  in  sè  quest’  impulso,  e  insieme  il  pe¬ 
ricolo  dell’indeterminatezza  e  della  dispersione  che 
esso  implicava,  il  classicismo  è  stato  una  salutare 
lezione  di  misura,  di  ordine,  di  legalità.  Si  sono 
illusi  taluni  che  entro  questi  confini  la  pienezza 
della  nuova  vita  potesse  essere  stabilmente  conte¬ 
nuta,  e  che  pertanto  il  classicismo  fosse  l’epilogo 
della  loro  attività  precedente.  Ma  un  argine  non 


1  Ibid.,  p.  5S5. 
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arresta  una  corrente  :  la  regola  e  la  frena  ;  un  limite 
non  imprigiona  l’illimitato:  gli  dà  una  determina¬ 
zione,  una  prospettiva.  Similmente  la  vita  non  s'ir- 
rig  disce  nella  forma,  ma  agendo  nell  ’  interno  di 
essa  la  trasforma;  lo  spirito  non  si  esaurisce  nella 
natura,  ma  l’attraversa,  per  ritrovarsi  arricchito  da 
questa  sua  naturazione.  C’è  insomma  un  di  più  di 
energia  che  trabocca  dai  confini,  con  mutato  carat¬ 
tere  e  mutata  direzione,  che  attestano  l’efficacia  della 
forza  limitatrice  di  essi. 

Gl’individui  possono  avere  più  o  meno  chiara 
consapevolezza  di  questo  processo.  Goethe,  più  poeta 
(quindi,  in  questo  senso,  più  ingenuo)  ne  ha  avuto 
poca;  Schiller,  più  riflessivo  (quindi,  più  senti¬ 
mentale)  ne  ha  avuto  molta.  Ma  al  di  là  delle 
differenze  psicologiche  dei  due  temperamenti,  l’op¬ 
posizione  dell’ingenuo  e  del  sentimentale  ha  il  va¬ 
lore  dialettico  da  noi  segnalato:  che  il  sentimentale 
è  il  superamento  dell’ingenuo,  è  il  Romanticismo 
che  emerge  dal  limite  neo-classico.  In  questo  senso 
più  amp'o,  non  solo  Schiller,  ma  anche  Goethe,  è 
sentimentale  e  romantico.  Che  1  ’opposizione  segna¬ 
lata  da  Schiller  abbia  il  valore  che  noi  le  attri¬ 
buiamo,  risulta  da  ciò  che,  guardata  nel  suo  intimo, 
essa  non  è  un’esclusione  puntuale  ed  estrinseca 
delle  due  forme,  ma  un’inclusione  dialettica  della 
prima  nella  seconda.  Il  sentimentale  non  ripudia 
l’ingenuo,  ma  è  uno  sforzo  riflessivo  per  riconqui¬ 
starlo,  è  un  processo  infinito  che  sposta  continua- 
mente  il  momento  della  finitezza  che  porta  dentro 
di  sè.  Noi  vedremo  che  da  questa  interpretazione 
della  dottrina  schilleriana,  confermata  e  rafforzata 
dalla  più  matura  dialettica  di  Fichte  e  di  Schelling, 
nascerà  la  filosofia  del  Romanticismo.  Schiller  ne 
ha  perfino  anticipato  la  formula,  traducendo  il  rap- 
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norto  tra  l’ ingenuo  e  il  sentimentale  in  termini  spe¬ 
culativi,  cioè  chiamando  l’uno  absoluie  DarstelUng, 
e  l’altro  Darstellung  des  AbsoMen  *. 


5  Humboldt.  — Il  quarto  membro  di  quella  che 
pcssiamo  alù.n.are  la 

dell’età  di  Goethe  è  Guglielmo  Humboldt  (1767-188&h 
Anche  nella  sua  personalità  s’intrecciano  interessi 
di  cultura  svariati,  ma  cospiranti:  interessi  biolo¬ 
gici,  glottologici,  estetici,  storici,  filosofici  ;  e  per 
di  più,  a  questo  spiegamento  armonico  di  forze 
mentaU  si  accompagna  un’intensa  attività  pratica 
indirizzata  verso  la  politica,  il  cui  concorso  fonda 
una  più  vasta  alleanza  di  pensiero  e  di  azione. 

È  mirabile  come  Humboldt  sia  riuscito  a  dominare 
quasi  senza  sforzo,  una  così  vasta  cultura,  nel  tempo 
Lsso  che  peregrinava  per  l’Europa,  come  amba¬ 
sciatore  a  Roma,  a  Vienna,  a  Londra,  come  mi  - 
stro  e  restauratore  dell’istruzione  pubblica  negli 
anni  d’intenso  fervore  patriottico,  che  sepirono 
l'umiliazione  di  Jena,  come  plenipotenziario  (ac¬ 
canto  ad  Hardenberg)  della  Prussia  nel  Conpe^o 
di  Vienna.  E,  delle  due  attività  fondamentali,  teo¬ 
retica  e  pratica,  non  si  può  dire  che  Puna  sia  su¬ 
bordinata  aU’altra,  o  che  comunque  abbia  un  valore 
soltanto  marginale:  la  stessa  serietà,  lo  stesso  im¬ 
pegno  si  notano  in  entrambe;  esse  si  fortificano  e 
s’ illuminano  a  vicenda. 

Gli  scritti  di  Humboldt  si  dividono  in  quattro 
gruppi,  che  corrispondono  a  quattro  periodi  crono- 


1  Assoluta  esposUiono,  espostone  doU’assoluto  (Naxv,  und 
n..  d“  P.  SR91:  questa  terminologia  sarà  ripresa  testu.iment. 
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logici  di  attività  scientifica:  scritti  politici,  estetici, 
storiografici,  glottologici.  All’età  giovanile  appar¬ 
tiene  il  Saggio  sui  limiti  dell’azione  dello  Stato, 
composto  nel  1792  dove,  non  meno  che  nelle  opere 
contemporanee  di  Fichte  e  di  Federico  Schlegel 
sullo  stesso  tema,  si  respira  l’aria  della  rivoluzione 
francese  e  si  sente  1  ’  influsso  di  Mirabeau.  Ivi  1  ’ef- 
ficacia  della  libertà  nella  formaz’one  della  persona¬ 
lità  umana  è  mostrata  nel  suo  aspetto  più  vivido 
e  attraente.  La  libertà  non  è  se  non  la  possibilità 
di  un’attività  varia,  perchè  illimitata;  essa  forma 
pertanto  la  condizione  di  ogni  espansione  delle 
forze  individuali.  L’uomo,  anche  il  più  indipen¬ 
dente  e  spregiudicato,  posto  in  un  ambiente  uni¬ 
forme,  progredisce  più  lentamente.  L’ intervento 
dello  Stato  nel  regolare  gli  atti  della  sua  vita  pri¬ 
vata  mortifica  lo  sviluppo  delle  sue  facoltà  ed  at¬ 
titudini  ;  e  nei  rapporti  degl  ’  individui  tra  loro, 
affievolisce  quell’interesse  che  es.si  dovrebbero  nu¬ 
trire  spontaneamente  gli  uni  per  gli  altri,  generando 
una  mutua  diffidenza.  Invece  l’aiuto  scambievole 
riesce  tanto  più  energico,  quanto  più  vivamente 
ciascun  cittadino  sente  che  tutto  dipende  da  lui;  e 
l’esperienza  c’insegna  che  nelle  classi  oppresse,  ab¬ 
bandonate  dal  governo,  U  sentimento  di  solidarietà 
raddoppia  di  energia. 

Qualunque  cosa  è  fatta  sempre  meglio  quando 
si  lavora  per  sè,  che  non  per  amore  di  un  risultato 
imposto.  Ciò  accade  perchè  l’azione  è  più  cara  del 
possesso,  sempre  che  sia  libera  e  spontanea.  L’uomo 
più  vigoroso  e  attivo  preferirebbe  l’ozio  al  lavoro 


1  Ma  pubblicato  postumo  nel  1851.  L’espofiizione  di  esso,  che 
diamo  nel  testo,  è  attinta  alla  nostra  Storia  del  liberaliamo  europeo, 
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forzato  E  la  libertà,  non  solo  aumenta  la  forza, 
ma  trae  anche  seco,  per  il  fatto  di  queiraccresci- 
mento,  una  disposizione  d’animo  più  liberale.  La 
coazione  invece  snerva  le  energie  ed  eccita  tutti  i 
des  deri  egoistici,  promovendo  i  più  abietti  art  fizi 
della  debolezza.  La  coazione  vai  forse  a  impedire 
qualche  errore,  ma  toglie  bellezza  anche  alle  più 
ut  li  azioni.  La  libertà  dà  forse  origine  a  qualche 
errore,  ma  attribuisce  al  vizio  stesso  un’apparenza 
meno  ignobile. 

Nulla  c’  insegna  così  bene  a  renderci  degni  della 
libertà,  quanto  la  libertà  stessa.  Tale  proposizione 
non  verrà  ammessa  da  coloro  che  si  sono  spesso 
serviti'  del  preteso  difetto  di  maturità,  come  di  un 
pretesto  per  mantenere  l’oppressione.  Ma  la  man¬ 
canza  di  maturità  per  la  libertà  non  può  derivare 
che  dal  difetto  delle  forze  intellettuali  e  morali;  e 
non  si  combatterà  questa  insufficienza  se  non  aumen¬ 
tando  tali  forze.  E  per  aumentarle  è  necessario  che 
si  esercitino,  e  perchè  ai  esercitino  è  necessario 
quello  spirito  di  iniziativa  che  solo  la  libertà  fa 
sorgere. 

Di  fronte  a  questa  esuberante  alTermaz  one  del- 
r  individualità,  l’azione  dello  Stato  deve  limitarsi 
per  Humboldt  a  procacciare  la  mera  sicurezza,  cioè 
a  rimuovere  ogni  turbamento  e  ad  impedire  ogni 
usurpaz’one  che  ostacoli  i  cittadini  nel  libero  eser¬ 
cizio  dei  loro  diritti.  Più  tardi,  l’esperienza  politica 
e  lo  sviluppo  stesso  dell’  iniziale  individuai. smo  in 
una  concezione  più  organica  convinceranno  Hum¬ 
boldt  che  quei  I  miti  sono  troppo  ristretti,  e,  come 
riformatore  dell’educazione  prussiana  e  come  fon¬ 
datore  dell’università  di  Berlino,  egli  cercherà  di 
dar  corpo  alle  idee  di  1  berta  del  Sciycjio,  informando 
di  esse  le  istituzioni  dello  Stato.  Ma  la  svalutazione 
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che  di  quello  scritto  giovanile  è  stata  fatta  recen¬ 
temente  da  un  critico'  ci  sembra  eccessiva:  l’indi¬ 
vidualità  che  ivi  Humboldt  voleva  salvare  dall’in¬ 
vadenza  statale  è  la  personalità  stessa,  nella  sua 
fonte  creativa  e  nel  suo  valore  universale;  essa  è 
dunque  qualcosa  che,  almeno  parzialmente,  appar¬ 
tiene  all’essenza  del  nuovo  stato  liberale,  che  al 
principio  dell’  ’800  comincia  a  sorgere  dalle  rovine 
del  vecchio  assolutismo.  Quindi  l’opera  politica  del 
ministro  Humboldt,  piuttosto  che  una  sconfessione 
0  una  correzione  delle  idee  del  Saggio  del  1792,  se 
ne  può  considerare  come  lo  sviluppo  o  l’attuazione. 

Il  pensiero  estetico  di  Humboldt  è  esposto  prin- 
eip.'ilmente  in  un  ampio  studio  da  lui  scritto  sullo 
Hermann  und  Dorothea  di  Goethe  a  cu'  idealmente 
si  aggregano  numeroso  lettere  a  Goethe  e  a  Schil¬ 
ler,  che  contengono  interessanti  saggi  di  critica 
letteraria.  Come  i  suoi  due  grandi  amici,  egli  dà 
all’arte  il  valore  di  un’idealizzazione,  e  quindi  di 
un  superamento  della  natura;  però  non  si  limita  a 
rieehegg'are  questo  tema,  ma  lo  svolge  in  un  giro 
più  ampio,  toccando  punti  nuovi,  che  hanno  im¬ 
portanza  fondamentale  per  l’estetica  moderna.  Egli 
esordisce  col  dire  che  «  il  campo  del  poeta  è  l’ im¬ 
maginazione:  è  poeta  chi  feconda  la  propria  im¬ 
maginazione  e  la  nostra  ».  Il  suo  problema  è  di 
trasformare  in  immagine  ciò  che  nella  natura  è 
reale;  e  non  si  tratta  tanto  di  alterare  l’oggetto, 


1  Dal  BiNSWAKor».  in  W.  von  Bumhoìdt,  1987.  (Sn  questo  li¬ 
bro,  V.  la  mia  recensione  ne  La  Critica,  1988,  pp.  143-145). 

2  Nel  1799,  pubbl.  in  Oesamm.  Sehriften,  II,  pp.  118-828;  le 
parti  essenziali  di  esso  sono  state  tradotte  in  italiano  dal  Marcovaldi 
in:  W.  V.  Humboldt,  Scritti  di  estetica,  a  cura  dell' Istituto  italiano 
di  studi  germanici.  A  questo  libro  attingiamo  le  nostre  citazioni. 
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quanto  di  provocare  in  chi  lo  vede  o  lo  apprende 
un  mutamento  cosi  meraviglioso,  che,  trovandosi 
in  mezzo  alla  natura,  egli  si  senta  nondimeno  al 
di  sopra  di  essa  h  Tutti  convengono  che,  senza 
immaginazione,  non  vi  sarebbe  poesia,  nè  arte  in 
generale;  però,  a  giudizio  di  Humboldt,  non  si  è 
considerato  abbastanza  questa  facoltà,  come  l’es¬ 
senza  stessa  della  poesia  e  dell’arte  :  sicché  troppo 
spesso  si  è  creduto  sufficiente  che  l’immaginazione 
abbellisca  il  suo  oggetto,  mentre  appunto  essa  sola 
deve  crearlo  In  che  cosa  propriamente  consiste 
questa  facoltà? 

Appartiene  innanzi  tutto  alla  sua  natura  di  ri¬ 
muovere  i  limiti  dello  spazio  e  del  tempo.  Ora, 
in  questa' operazione,  che  consiste  nel  eongiungere 
l’esistenza  corporea  e  limitata  con  un’esistenza  illi¬ 
mitata  e  indipendente,  ci  sono  diversi  gradi.  Un 
primo  sta  nel  trasporre  gli  oggetti  in  tempi  e  luoghi 
diversi;  un  secondo,  nel  modificarli  e  comporli  in 
diverso  modo,  formando  così  degli  esseri,  di  cui 
la  natura  offre  solo  gli  elementi.  Ma,  anche  la¬ 
sciando  la  natura  così  com’è,  essa  deve  disimpe¬ 
gnarla  dalle  condizioni  che  ne  limitano  e  restrin¬ 
gono  l’esistenza.  Il  suo  vero  talento  consiste  nel 
produrre  illusioni;  ma  illusioni  più  profonde  e  du¬ 
revoli  della  verità  stessa,  che  ci  distaccano  dall’esi¬ 
stenza  limitata  del  momento  e  e’  immergono  in  quelle 
idee  profonde  e  di  risonanza  infinita,  nelle  quali 
sole  si  ritrova  integra  la  maggior  parte  del  nostro 
essere  ®. 

Ma  v’è  di  più.  È  nota  la  definizione  di  Bacone: 
che  l’arte  è  l’uomo  aggiunta  alla  natura  (ars,  sive 


1  Humboldt,  Scritti  di  eateliea  cit.,  p.  56. 

2  Ibid.,  p.  57.  8  Ibid.,  pp.  67-69. 
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addìtus  rebus  homo).  Ma  l’arte  del  pittore,  dello 
scultore,  del  poeta  è  ancora  qualcosa  di  maggiore: 
è  l’uomo,  non  in  aggiunta,  bensì  in  sostituzione 
della  natura.  Sensi  e  immaginazione  sono  diie  no¬ 
stre  facoltà  strettamente  congiunte,  eppure  assai 
d  fferenti  tra  loro.  Per  mezzo  degli  uni,  noi  dipen¬ 
diamo  dagli  oggetti  circostanti,  per  mezzo  dell’altra 
ce  ne  possiamo  distaccare.  Se  si  parla  ai  sensi,  al¬ 
lora  si  fanno  sentire  i  nostri  bisogni  fisici,  si  sve¬ 
gliano  i  desideri,  si  eccitano  le  passioni.  Se  invece 
si  parla  all’  immaginazione,  noi  restiamo  liberi  e  non 
vincolati  da  nulla:  amiamo  e  odiamo,  temiamo  e 
speriamo,  ma  restando  sempre  al  di  sopra  di  questi 
moti  dell’anima,  come  degli  avvenimenti  che  li  su¬ 
scitano 

Si  può  perciò  dire  che  1  ’  immaginazione  sia  una 
facoltà  creatrice,  che  si  distingue,  come  Kant  ha 
mostrato,  da  una  facoltà  meramente  riproduttiva  c 
mimetica.  E  creare  non  può  significare  altro  se  non 
rifare  l’opera  della  natura,  presentandola  sotto  una 
nuova  forma  e  con  uno  splendore  impensato,  infon¬ 
dendole  quella  forza  magica,  per  cui  essa  respinge 
tutto  ciò  che  è  legato  ai  nostri  appetiti  sensuali  e 
risveglia  invece  le  più  alte  facoltà  dell’anima’'.  Per 
questa  funzione  creatrice  è  necessaria  la  forza  del 
genio.  Essa  interviene  ogni  qualvolta  le  risorse  ordi¬ 
narie  non  bastano  più  e  non  è  possibile  applicare 
macchinalmente  le  regole  già  note.  Mentre  ogni  via 
sembra  chiusa,  tocca  al  genio  aprire  un  cammino 
fino  allora  ignoto;  sicché  con  ragione  il  genio  è 
stato  definito  come  il  talento  di  dare  le  regole  per 
mezzo  dell’atto  ®. 

Questa  immaginazione  geniale  non  agisce  da 


1  pp.  65.66. 


3  Ibid.,  p.  66. 


8  Ibid.,  p.  67. 
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sola,  segregata  da  ogni  altra  facoltà.  Si  può  dire 
che  tutti  i  grandi  sforzi  dello  spirito  umano  si  ras¬ 
somigliano  in  ciò,  che  in  essi  si  dà  una  coopera¬ 
tone  concorde  di  tutte  le  facolta,  mentre  differi¬ 
scono  tra  loro  perchè  ora  l 'una,  ora  1  altra  eli 
queste  facoltà  li  dirige,  secondo  lo  scopo  di  ^  cia¬ 
scuno.  Occorre  perciò  che  l’ immaginazione  nell  arte 
agisca  in  consenso  ed  assuma  la  direzione  di  tutte 
le"  attività  dello  spirito.  E  risiede  qui  la  differenza 
tra  l’immaginazione  chimerica  e  la  vera  immagi¬ 
nazione  poetica:  in  quanto  l’una  crea,  seguendo  le 
sue  simpatie  momentanee  e  abbandonandosi  al  caso, 
l’altra  invece  conformandosi  alle  leggi  interiori  del 
pensiero  e  dei  sentimenti.  Per  questa  ragione  la  poe- 
s’a  congiunge  la  più  grande  realtà  con  l’idealità 

più  perfetta  ... 

Infine,  c’è  un  ultimo  carattere  dell  immagina¬ 
zione  artistica,  che  ne  integra  la  funzione  ideal.z- 
zatrice:  ed  è  quello  che  fa  della  sua  creazione  una 
totalità,  un  mondo.  Il  mondo,  come  circolo  chiuso 
delle  esistenze  reali,  si  può  considerare  in  due  modi  : 
o  partendo  dagli  oggetti  che  esso  comprende,  o  an¬ 
che  dagli  organi  con  cui  l’uomo  li  apprende.  Anche 
il  poeta  perciò  può  conseguire  la  totalità  a  cui  tende 
in  questo  duplice  modo,  percorrendo  o  la  cerchia 
degli  oggetti  o  la  cerchia  delle  sensazioni  che  essi 
producono.  La  prima  via  è  comunemente  quella  del 
poeta  descrittivo,  l’altra  del  poeta  lirico,  sebbene  i 
due  procedimenti  possano  anche  scambiarsi.  Ma  non 
occorre  che  tutto  sia  mostrato  dal  poeta;  importa 
soltanto  che  egli  metta  noi  nella  disposizione  di 
veder  tutto.  E  solo  l’ ideale  ha  questo  carattere  di 
totalità  assoluta,  mentre  la  realtà  empirica  (come 


I  Ibld.,  pp.  68-70. 
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Kant  ha  mostrato)  non  può  possedersi  che  per  gradi 
e  per  sintesi  parziali 

Così  intesa,  nella  ricchezza  dei  suoi  caratteri 
spirituali,  l’immaginazione  di  cui  parla  Humboldt 
si  avvicina  a  ciò  che  l’estetica  posteriore  ha  chia¬ 
mato  fantasia  ed  ha  distinto  dall’ immaginazione  in 
senso  più  restrittivo,  significando  con  questa  una 
facoltà  meramente  combinatoria,  che  pone  insieme, 
senza  veramente  fonderli,  i  suoi  elementi,  i  cui  ri¬ 
sultati  hanno  perciò  qualcosa  d  ’  inanimato  e  di 
opaco.  E  all  ’  immaginazione-fantasia,  com’è  carat¬ 
terizzata  da  Humboldt,  non  manca  neppure  una 
vena  sentimentale  che  le  è  appropriata,  sebbene 
questa  appaia  come  un  carattere  lirico  della  fan¬ 
tasia  moderna,  in  contrasto  con  l’antica.  Infatti,  il 
tratto  distintivo  dei  classici  è  che  in  essi  tutto  è 
plastico,  e  non  vi  sono  che  forme,  figure,  quadri  :  lo 
loro  stesse  poesie  producono  press’a  poco  la  mede¬ 
sima  impressione  che  ci  fanno  i  bei  frammenti  di 
scultura.  La  poesia  moderna  ci  fa  invece  l’effetto  di 
una  musica  melodiosa  e  commovente,  e  speisso  gli 
oggetti  spariscono  ai  nostri  occhi  nella  commozione 
profonda  che  i  suoi  toni  dolci  e  melanconici  infon¬ 
dono  nel  nostro  animo.  Gli  antichi  svolgono  innanzi 
ai  nostri  occhi  il  quadro  suggestivo  della  natura  con 
tutta  la  sua  ricchezza  di  forme  e  di  colori  ;  i  moderni 
ci  offrono  il  ritratto,  ancora  più  interessante,  del¬ 
l’uomo,  e  penetrano  nei  più  segreti  meandri  del  cuore 
umano.  Gli  uni  vivevano  sempre  rivolti  all’esterno, 
in  seno  alla  natura,  mentre  a  noi  piace  ripiegarci  su 
noi  stessi  e  rinchiuderci  nei  nostri  pensieri  e  .senti¬ 
menti.  La  poesia  moderna  dunque  ci  afferra  con 
maggior  forza,  tocca  più  profondamente  la  nostra 


1  Ibid.,  pp.  108‘112> 
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sensibiUtà,  interessa  più  il  nostro  spirito,  ma  impres¬ 
siona  meno  l’ immaginazione,  parla  meno  ai  sensi  : 
come  il  suo  linguaggio  è  più  oscuro  e  difficile,  cosi  le 
situazioni  che  ci  presenta  lacerano  spesso  l’animo 
nostro,  invece  d’ infondergli  quella  calma  deliziosa  e 
profonda,  che  distingue  i  capolavori  degli  antichi  ^ 

Al  pensiero  storiografico  Humboldt  ha  contribuito 
con  un  Discorso  sull’ufficio  dello  storico,  letto  nel- 
l 'Accademia  pinissiana  delle  scienze  nel  1821,  che 
è  uno  dei  più  vivaci  manifesti  dello  storicismo  del 
secolo  XIX  ^  Compito  dello  storico  è  la  rappresen¬ 
tazione  deH’accaduto:  quanto  più  pura  e  completa 
questa  riesce,  tanto  più  perfettamente  lo  storico  ha 
assolto  il  suo  compito.  Ma  l’accaduto  è  visibile  solo 
in  parte  nel  mondo  dei  sensi;  il  resto  deve  essere 
sentito,  dedotto,  indovinato.  Quel  che  ne  appare  è 
disperso,  frammentario,  isolato;  quel  che  congiunge 
l’insieme  dei  frammenti  e  pone  l’elemento  singolo 
nella  sua  vera  luce,  dando  forma  al  tutto,  rimane 
sottratto  alla  diretta  osservazione,  la  quale  può 
percepire  solo  le  circostanze  concomitanti  e  suc¬ 
cessive,  ma  non  l’interna  connessione  causale,  su 
cui  soltanto  però  si  fonda  la  verità  interiore.  Per¬ 
tanto  la  verità  storica  somiglia  in  certo  modo  alle 
nuvole,  che  solo  in  lontananza  assumono  una  figura 
definita  per  l 'occhio  *. 

La  parte  visibile  si  accerta  per  mezzo  dell  in¬ 
dagine  filologica.  Ma  questa  non  dà  che  il  nudo 
scheletro  ;  occorre  una  fantasia  che  lo  rivesta,  dan- 


1  Ibìd.,  pp.  83-8C.  1  TV 

2  fi  stato  tradotto  dal  Croob,  in  Converiazioni  erUlehe,  serie  IV 

e  dal  Makcovaum  nell'edis.  clt. 

3  Op.  cit.,  pp.  209*210. 
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dogli  apparenza  di  movimento  e  vita,  e  una  ragione 
che  interpreti  e  colleghi  in  un  tutto  organico  gli 
elementi  così  riuniti.  Nell’integrazione  fantastica  e 
creatrice  dei  dati,  l’ufiQcio  dello  storico  coincide 
con  quello  del  poeta,  ma  se  ne  differenzia  ben 
presto,  dovendo  subordinare  all’esperienza  e  all’ in¬ 
vestigazione  della  realtà  l’opera  della  fantasia.  Que¬ 
sta  perciò  non  lavora  come  fantasia  pura,  e  si  po¬ 
trebbe  chiamare  più  esattamente  una  facoltà  di 
divinare  e  connettere.  Al  necessario  deve  tendere 
anche  lo  storico;  ma  non  come  fa  il  poeta,  impo¬ 
nendo  alla  materia  il  dominio  della  fonua  neees- 
■saria,  ma  conservando  presenti  e  inalterate  le  idee 
che  ne  costituiscono  le  leggi  *. 

Quanto  alla  parte  razionale  dell’opera,  Humboldt 
o.sserva  che,  più  profonda  è  la  comprensione  che  lo 
storico,  per  via  di  genio  e  di  studio,  ha  deU’uma- 
uità  e  del  suo  agire,  e  più  umanamente  è  disposto 
il  suo  animo,  maggiore  è  la  i>ienezza  con  cui  attua 
il  compito  che  si  è  proposto.  Dove  due  esseri  sono  ' 

disgiunti  totalmente  da  un  abisso,  non  c’è  possibi¬ 
lità  d’intesa  reciproca;  per  comprendersi  occorre, 
in  un  certo  senso,  essersi  già  compresi.  Nel  caso 
della  storia,  questa  base  preliminare  della  compren¬ 
sione  è  molto  evidente,  poiché  tutto  quello  che  opera 
nella  storia  universale  s’agita  anche  nell’interno  del 
singolo  uomo®. 

Come  la  filosofia  tende  alla  piena  ragione  delle 
cose,  l’arte  all’ideale  della  bellezza,  così  la  storia 
tende  alla  visione  del  destino  umano,  reso  con  ve¬ 
rità  fedele,  concretezza  di  vita  e  netta  chiarezza: 
tutto  ciò,  sentito  da  un  animo  talmente  assorbito  / 

nel  suo  oggetto,  che  in  esso  si  dissolvono  le  opi- 

1  Ibid.,  pp.  211-212.  =  Ibid.,  pp.  208,  223. 
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nioni,  i  sentimenti  e  la  personalità  stessa  di  colui 
che  contempla.  L  ^elemento  che  vivifica  la  storia  e 
il  senso  della  realtà,  in  cui  rientra,  da  una  parte, 
il  sentimento  della  fuggevolezza  dell’esistenza  nel 
tempo  e  della  sua  dipendenza  da  cause  precedenti 
e  concomitanti,  dall 'altra  la  coscienza  dell’interna 
l.bertà  spirituale  e  il  riconoscimento  della  ragione 
che  la  realtà,  malgrado  l’apparente  dominio  del 
caso,  pure  è  legata  da  una  necessità  interiore. 
Perciò  lo  storico  degno  di  questo  nome  deve  rap¬ 
presentare  ogni  avvenimento  come  parte  di  un  tutto, 
0,  ciò  eh’ è  lo  stesso,  rappresentare  in  ognuno  la 
forma  della  storia  in  generale.  Proprio  per  questo, 
egli  è  costretto  a  cercare  la  verità  dell’avvenimento 
in  modo  analogo  a  quello  con  cui  l’artista  cerca  la 
verità  della  figura  \ 

Parrebbe  che  a  tale  fine  potesse  aspirare  la  storia 
teologica,  che  pone  Dio  o  la  Provvidenza  al  centro 
della  sua  visione.  Eppure  essa  non  consegue  mai 
la  verità  vivente  dei  destini  mondiali,  per  la  ra¬ 
gione  che,  dovendo  gl’individui  trovare  il  loro 
punto  culminante  sempre  nella  cerehia  della  loro 
fuggevole  esistenza,  essa  non  può  propriamente  ri¬ 
porre  l’ultimo  fine  degli  eventi  in  qualcosa  di  vivo, 
ma  lo  ricerca  in  istituzioni,  che  in  qualche  modo 
possono  dirsi  morte,  e  nel  concetto  di  una  totalità 
ideale  e  astratta.  Una  Provvidenza  v’è  certamente 
nella  storia,  ma  non  operante  in  modo  immediato 
dall’alto,  bensì  attraverso  le  idee  che  suscita  negli 
animi  e  in  cui  si  manifesta.  B  le  idee  sono  ten¬ 
denze  che,  in  modo  non  appariscente  all’inizio,  ma 
a  poco  a  poco  più  visibile,  e  infine  irresistibilmente, 
attraggono  gli  uondni,  in  diversi  luoghi  e  in  circo- 


1  Pa?.  218  seS‘ 
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stanze  diverse,  acquistando  così  un’efficacia  di  forze 
storicamente  operanti.  Per  la  visuale  umana,  che 
non  può  scrutare  direttamente  i  disegni  della  Prov¬ 
videnza,  ma  solo  inferirli  dalle  idee  per  mezzo  delle 
quali  si  manifestano,  tutta  la  storia  è  perciò  attua- 
z-oue  di  idee  ;  e,  siccome  nell  ’  idea  la  forza  e  il  fine 
sono  immanenti,  basta  immergersi  nella  sola  con¬ 
templazione  delle  forze  creatrici,  perchè  si  giunga 
per  la  via  migliore  a  quelle  cause  finali,  verso  cui 
lo  spirito  è  naturalmente  proteso.  L’ufficio  dello 
storico  è,  in  conclusione,  di  rappresentare  la  ten¬ 
denza  di  un  ’  idea  a  porsi  come  esistente  nella 
realtà  *. 

Gli  studi  glottologici  infine  occupano  l’ultimo  pe¬ 
riodo  dell’attività  di  Humboldt.  Essi  consistono  prin¬ 
cipalmente  in  un  saggio  Sullo  studio  comparativo 
delle  lingue  e  in  un’ampia  monografia  Sulla  diversità 
di  costruz  one  del  linguaggio  umano  e  sull’  influsso 
di  esso  nello  sviluppo  spirituale  dell’umanità,  pub¬ 
blicata  nel  1836.  Vi  si  nota  l’ ispirazione  herderiana, 
fortificata  però  da  un  cinquantennio  di  speculazione 
idealistica. 

La  lingua,  afferma  Humboldt  nel  suo  studio  in¬ 
troduttivo,  deve  possedere  in  ogni  istante  della  sua 
esistenza  quel  che  ne  fa  un  tutto.  Espressione  im¬ 
mediata  di  un  essere  organico  nel  suo  valore  sen¬ 
sibile  e  spirituale,  essa  partecipa  della  natura  di 
tutto  ciò  che  è  organico:  cioè  ogni  parte  in  essa  è 
mediante  l’altra  e  tutte  sono  mediante  l’unità. 
L’uomo  possiede  la  forza  di  dividere  queste  parti. 


1  Ibid.,  pp.  221-234.  Si  noti  il  BÌE^nificato  vichinno  di  questo  con¬ 
cetto  della  Provvidenza;  ma  non  risulta  che  Humboldt  abbia  cono¬ 
sciuto  Vico.  Egli  è  giunto  alla  sua  veduta  attraverso  la  grande  via 
deir  idealismo  tedesco. 
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ineiitalinente  con  la  rifle.s3Ìone,  fisicamente  con  l’arti¬ 
colazione,  e  poi  di  riunirle  di  nuovo,  mentalmente 
con  la  sintesi  dell’ intelletto,  fisicamente  con  l’ac¬ 
cento,  che  riunisce  le  sillabe  in  parole  e  le  parole  in 
discorsi  ’ . 

A  quest’opera  organica  concorrono  egualmente 
gl’individui  e  le  nazioni.  L’esistenza  delle  lingue 
prova  che  vi  sono  creazioni  spirituali  che  non  pas¬ 
sano  direttamente  da  un  individuo  all’altro,  ma 
possono  erompere  dalla  contemporanea  attività  per- 
.sonale  di  tutti.  Nelle  lingue,  le  nazioni  sono  pro¬ 
priamente  e  immediatamente  creatrici;  e  tuttavia 
gl’individui  sono  i  tramiti  di  questa  creazione.  Per 
spiegare  il  concorso  delle  due  attività.  Humboldt 
ci  dà  una  visione  genetica  delia  lingua.  La  quale 
muove  dal  presupposto  che,  essendo  essa,  non  un 
ergon,  ma  no.' energela,  la  sua  vera  definizione  non 
j)uò  essere  che  genetica*. 

Due  principii  vengono  alla  luce  in  questa  genesi  : 
la  forma  fonetica  (Lautform)  e  l’uso  che  se  ne  fa 
per  indicare  gli  oggetti  e  connettere  i  pensieri.  Il 
primo  è  principalmente  costitutivo  e  direttivo  della 
diversità  delle  lingue.  Come  il  pensiero,  nei  suoi 
riferimenti  umani  è  un’aspirazione  ( Sehnsucht)  dal- 
l 'oscuro  alla  luce,  dal  limite  all  ’  infinità,  così  il 
suono  prorompe  dalla  profondità  del  petto  verso 
l’esterno  e  trova  una  materia  mediatrice,  mirabil¬ 
mente  apprestata  ad  e.sso,  cioè  l’aria,  il  più  sottile  e 
mobile  degli  elementi,  la  cui  apparente  incorporeità 
è  come  un’immagine  sensibile  dello  spirito.  Ora  il 


1  Die  SprachpkUoaophiscken  W.e  von  Humboldt,  cd.  da 

H.  Steiuthal,  1884:  Ueber  dae  vergleichende  Sprachstudium,  n.  4, 
p.  42,  n.  5,  p.  43. 

il  Ueber  die  VersehiedenheU  dee  meneckUr.hen  Sprarhhnnre  (nel 
voi.  cit.),  n.  C,  p.  245,  n.  8,  p,  2(12. 
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suono,  una  volta  uscito  dalla  bocca,  si  distacca  dal 
soggetto  e  diviene  qualcosa  di  oggettivo,  ma  ritorna, 
nuovamente  percepito  come  tale,  al  soggetto  che 
1  ’  ha  pronunziato,  per  mezzo  dell  'udito.  La  rappre¬ 
sentazione  dunque  si  converte  in  reale  oggettività, 
senza  perciò  essere  sottratta  alla  soggettività.  Indi¬ 
pendentemente  da  ogni  comunicazione  tra  gli  uomini, 
la  lingua  è  così  la  necessaria  condizione  del  pensiero 
del  singolo,  anche  nel  suo  più  segreto  isolamento 
àia  l’oggettività  viene  confermata,  se  la  parola  ri¬ 
suona  da  una  bocca  estranea  ;  ed  anche  la  soggettività 
non  è  defraudata  iu  questo  caso,  perchè  l’ individuo 
si  sente  tutt’uno  con  l’altro. 

Anche  con  l’intendere,  che  costituisce  il  secondo 
principio  del  processo  linguistico,  non  avviene  al¬ 
trimenti.  Nulla  può  essere  presente  all’anima  se 
non  mediante  la  propria  attività,  e  intendere  e  par¬ 
lare  sono  solo  diversi  aspetti  della  stessa  forza.  Nel 
suo  duplice  aspetto,  sensibile  e  intellettuale,  la  lin¬ 
gua  non  si  può  mai  considerare  come  una  materia 
data,  visibile  nel  suo  tutto,  o  gradualmente  parte¬ 
cipabile,  ma  come  qualcosa  che  eternamente  si  crea, 
dove  le  leggi  della  creazione  sono  determinate,  ma 
l’àmbito  (Vmfang)  e  anche  il  modo  della  creazione 
restano  del  tutto  indeterminati.  L  ’  imparare  a  par¬ 
lare  dei  bambini  non  è  un  mettere  insieme  parole, 
un  ammassarle  nella  memoria  e  riprodurle  con  le 
lettere,  ma  un  crescere  della  capacità  di  parlare 
con  l’età  e  con  l’uso.  I  progressi  si  accelerano, 
perchè  l’elevazione  della  forza  e  l’acquisto  del  ma¬ 
teriale  si  sostengono  e  si  ampliano  reciprocamente. 
Ma  come  potrebbe  l’ascoltatore  impadronirsi  del 
parlato,  solo  per  accrescimento  di  una  forza  pro- 


1  Ibid.,  n.  9,  p.  276  sgg. 
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pria,  che  si  sviluppa  esclusivamente  in  lui,  se  nel 
parlante  e  nell 'ascoltante  non  vi  fosse  lo  stesso 
essere,  diviso  solo  individualmente  e  reciproca¬ 
mente  commensurato?  Dunque  in  ogni  momento  e 
in  ogni  epoca  la  lingua,  come  la  natura  stessa, 
appare  come  un  inesauribile  deposito  (Fundgrabe), 
in  cui  lo  spirito  può  scoprir  sempre  qualcosa  di 
nuovo  e  la  sensibilità  può  percepire  ciò  che  non 
ha  mai  sentito  a  quel  modo*.  Solo  nell’individuo 
la  lingua  raggiunge  la  sua  ultima  determinatezza. 
Nessuno  pensa  con  una  parola  la  stessa  cosa  che  pensa 
un  altro,  e  la  diversità,  piccola  inizialmente,  si  am¬ 
plia,  come  un  cerchio  neiracqua,  attraverso  tutto 
il  processo  linguistico.  Ogni  intendere  è  perciò  in¬ 
sieme  sempre  un  non  intendere,  ogni  accordo  nei 
pensieri  e  nei  sentimenti  è  anche  un  disaccordo  “. 

Tutti  i  pregi  di  forme  fonetiche  artistiche  e  ric¬ 
che  di  tono,  anche  collegate  con  le  migliori  artico¬ 
lazioni,  restano  impotenti,  se  la  lampeggiante  chia¬ 
rezza  delle  idee  non  le  attraversa  con  la  sua  luce 
e  col  suo  calore.  Le  leggi  della  lingua  non  sono 
altro  che  le  vie  lungo  le  quali  l’attività  spirituale 
si  muove  nella  sua  creazione.  Non  c’è  nessuna  forza 
dell’anima  che  ivi  non  sia  attiva,  nessuna  intimità 
così  profonda,  così  sottile,  che  non  passi  nella  lin¬ 
gua  e  non  sia  conoscibile  in  essa.  Fantasia  e  sen¬ 
timento  producono  forme  individuali,  in  cui  appare 
il  carattere  della  nazione,  e  dove  la  molteplicità  dei 
modi,  coi  quali  la  stessa  cosa  si  può  esporre  con 
determinazioni  sempre  diverse,  va  all’ infinito 

La  connessione  della  forma  fonetica  con  le  in¬ 
time  leggi  della  lingua  ne  costituisce  il  perfeziona- 


1  Ibid.,  p.  283  tgg.  2  Ibid.,  p.  295. 
f  Ibid.,  n.  11,  p.  351  sgg. 
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mento.  Fin  dal  suo  inizio,  la  produzione  della  lin¬ 
gua  è  un  procedimento  sintetico  nel  senso  pieno  della 
parola,  dove  la  sintesi  crea  qualcosa  che  non  è 
in  nessuna  delle  parti  costitutive.  Il  discorso  non 
vici!  messo  insieme  da  parole  preesistenti,  ma  vi¬ 
ceversa  le  parole  dalla  totalità  del  discorso;  e  lo 
stesso  vale  per  le  sillabe  in  rapporto  alla  parola. 
I  nomi  delle  persone  debbono  essere  stati  gli  ele¬ 
menti  originari  di  tutte  le  lingue.  E  prima  di  tutti 
l’io,  l’espressione  della  personalità  di  colui  che 
parla.  Il  verbo  è  l’atto  della  sintesi.  Tutte  le  altre 
parole  della  proposizione  sono  morta  materia  da 
collegare,  il  verbo  solo  è  il  punto  centrale,  che 
contiene  la  vita  e  la  diffonde.  Con  un  solo  e  me¬ 
desimo  atto  sintetico,  esso  collega,  attraverso  l’es¬ 
sere,  il  predicato  col  soggetto,  in  modo  che  l’essere, 
che  con  un  energico  predicato  passa  in  un  agire, 
è  attribuito  al  soggetto  stesso,  e  che  così  quel  eh’ è 
pensato  soltanto  come  capace  di  connessione  diviene 
reale.  Il  pensiero,  se  è  possibile  esprimersi  con 
un’immagine  sensibile,  lascia  per  mezzo  del  verbo 
la  sua  interna  dimora  (Wohnstutte)  ed  entra  nella 
realtà.  Appunto  perciò  la  lingua  non  dà  mai  riposo 
al  verbo.  Essa  non  stabilisce,  come  nel  nome,  una 
forma  verbale  da  cui  derivano  le  altre;  ed  anche 
1  ’  infinito  non  è  di  natura  verbale,  ma  un  nome 
derivato,  non  da  una  parte  del  verbo,  bensì  imme¬ 
diatamente  dalla  radice.  Sulla  stessa  forza  attiva 
dello  spirito  riposa  la  formazione  delle  congiun¬ 
zioni  ^ 

Sul  problema  già  toccato  da  Herder  se  la  poesia 
precede  la  prosa,  Humboldt  non  si  pronunzia  in 
modo  ben  definito.  Quel  che  egli  crede  si  possa 


1  Ibid.,  n.  10,  p.  816;  n.  18.  p.  880;  n.  21,  pp.  547,  650,  670. 
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dire  è  che  la  poesia  di  un  popolo  non  ha  raggiunto 
il  suo  culmine,  se  non  corrisponde  a  un  eguale  svi¬ 
luppo  della  prosa.  Le  due  forme  sono  analoghe,  ma 
nei  loro  indirizzi  e  nei  mezzi  del  loro  operare  sono 
diverse^.  Tuttavia,  in  uno  scritto  precedente  su 
Schiller,  egli  era  stato  più  esplicito,  affermando  che 
«la  lingua  congiunge  in  sè  un’attività  filosofica  e 
una  poetica  ;  quest 'ultima,  tanto  nella  metafora  insita 
alla  parola,  quanto  nella  musica  del  suono.  Nello 
stesso  tempo,  la  lingua  offre  da  per  tutto  un  pas¬ 
saggio  dall’infinito  al  finito:  infatti,  i  suoi  simboli 
stimolano  la  forza  dell’attività,  e  non  mettono  mai 
barriere  a  quest 'ultima,  sicché,  per  quanto  questa 
sia  intensa,  ogni  più  alto  limite  può  essere  superato... 
Le  lingue  hanno  il  loro  sommo  contenuto  poetico  e 
musicale  sempre  nel  loro  primitivo  plasmarsi,  che  al¬ 
lora  è  congiunto  a  uno  slancio  speciale  della  fantasia 
dei  popoli  che  la  parlano.  Nel  corso  del  tempo  la 
vediamo  perdere  qualcosa  di  questo  contenuto  » 


1  Ibid.,  n.  20,  pp.  516-519. 

2  Humboldt,  Scritti  di  eHstica  :  SchiUcr  e  il  corso  della  sxia  exìO’ 
Iasione  spirituale  (introduziono  all’epislolario  tra  Sch,  e  Huinb.  edito 
da  Quest’ultimo  nel  1680),  yp.  24*25. 
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I  PKOGRESSI  TECNICI  DEL  CRITICISMO 

1.  Reinhold.  —  Abbiamo  studiato  nei  capitoli 
precedenti  l’ampio  processo  di  fecondazione  deUa 
cultura  tedesca  per  mezzo  del  Criticismo.  L’oggetto 
del  presente  capitolo  è  molto  più  modesto.  Si  tratta 
solo  di  vedere  quali  modificazioni  ha  subito  la  tec¬ 
nica  del  Criticismo  per  adattarsi  ai  nuovi  compiti 
spirituali  a  cui  è  chiamato.  La  trasformazione  pro¬ 
fonda  sarà  quella  che  con  una  tecnica  speculativa 
rinnovata  affronterà  i  grandi  problemi  dell’età  post¬ 
kantiana;  Fichte,  Schelling,  Hegel,  ne  saranno  i 
principali  autori.  Ma  tra  essi  e  Kant  si  colloca  una 
piccola  e  modesta  schiera  di  pensatori  che,  pur  con 
interessi  spirituali  non  troppo  estesi  e  non  troppo 
elevati,  hanno  sottoposto  a  un’attenta  revisione  il 
metodo  critico,  per  renderlo  più  spedito  ed  efficace. 
I  loro  sforzi,  nella  ristretta  sfera  del  tecnicismo 
filosofico  in  cui  si  esplicano,  sono  consentanei  con 
quelli  del  generale  movimento  della  cultura  post- 
kantiàna,  in  quanto  tendono  a  due  scopi  principali  : 
1)  a  dare  un  principio  unitario  a  tutto  il  lavoro 
critico,  mediando  e  risolvendo  i  contrasti  tra  le 
forme  e  le  attività  spirituali  che  ne  ostacolano  il 
libero  gioco  e  l’armonico  concorso;  2)  a  sciogliere 
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il  nodo  della  «  cosa  in  sè  »,  che  impedisce  una 
piena  rivelazione  dello  spirito  e  ne  fa,  secondo 
l’ immagine  biblica,  una  specie  di  fiaccola  sotto  il 
moggio. 

Il  primo  di  questi  revisori  del  kantismo  è  il 
Reinhold  (1758-1823),  predecessore  di  Fichte  nella 
cattedra  deU’università  di  Jena,  e  autore  di  Lcttfre 
stilla  filosofia  kantiana,  di  una  Ricerca  di  una  nuova 
teoria  della  facoltà  rappresentativa  umana  e  di  Con¬ 
tributi  alla  correzione  di  alcuni  fraintendimenti  filo¬ 
sofici.  Pensatore  poco  saldo  e  costante  il  Re'nhold 
si  è  poi  convertito  per  breve  tempo  al  fiehtianesimo, 
e  ha  finito  con  l’aderire  alla  logica  del  Bardili,  ta¬ 
gliandosi  fuori  della  grande  linea  di  sviluppo  del 
Criticismo. 

Le  sue  Lettere,  pubblicate  sul  Merlcur  e  poi  riu¬ 
nite  in  volume,  furono  molto  lodate  da  Kant,  che, 
come  suole  accadere  ai  maestri,  incorreva  facil¬ 
mente  in  errore  nel  giudicare  l’intelligenza  degli 
seolari.  Leggendole  senza  prevenz'one,  a  distanza 
di  un  seeolo  e  mezzo,  noi  le  troviamo  men  che 
ibediocri,  anche  per  il  tempo  in  cui  furono  scritte, 
se  pensiamo  quali  e  quante  reaz'oni  hanno  suscitato 
nell’animo  dei  contemporanei  le  tre  Critiche  kan¬ 
tiane.  Invece  le  Lettere  danno  l’impressione  del 
ronzare  rumoroso  di  un  moscone,  immob'le  nello 
stesso  punto,  pur  nel  suo  moto  incessante  e  mole¬ 
sto.  Se,  come  ci  si  dice,  i  contemporanei  hanno 
potuto  trarne  ispirazione  e  incitamento  allo  studio 
della  filosofia  kantiana,  bisogna  proprio  riconoscere 
che  fossero  irresistibilmente  predisposti  verso  di 
essa.  Le  Lettere  si  agg  rano  sempre  sullo  stesso  tema 
di  scagionar  Kant  dalle  opposte  accuse  di  aver  con¬ 
cesso  troppo  0  troppo  poco  all’esperienza,  troppo 
allo  spirito  o  troppo  alla  natura,  troppo  all’atei- 
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smo  0  troppo  al  soprannaturalismo  ;  esse  vogliouo 
far  di  Kant  un  fautore  equilibrato  del  giusto  mezzo. 
Raramente  escono  dalla  vuota  e  piatta  generalità; 
il  solo  lato  apprezzabile  in  esse,  è  che  tendono  a 
portare  l’apologetica  kantiana  sul  terreno  della  mo¬ 
ralità,  dove  l’efficacia  mediatrice  del  Criticismo, 
tra  i  due  poli  opposti  dell 'anarchia  libertaria  della 
rivoluzione  francese  e  il  legalismo  dispotico  dei 
reazionari,  ha  una  più  grande  evidenza  e  un  pregio 
di  attualità.  «  Chi,  scrive  il  Reinhold,  odia  la  schia¬ 
vitù  solo  nella  propria  persona  e  il  dispotismo  solo 
nella  persona  di  un  altro,  chi  non  trova  altrettanto 
insopportabile  di  dominare  arbitrariamente,  quanto 
di  essere  dominato  con  lo  stesso  arbitrio,  costui  è 
immeritevole  anche  della  libertà  esteriore  e  non  ha 
ragione  di  lamentarsi  se  la  perde  per  la  stessa  via 
con  cui  1’  ha  guadagnata  »  ^ 

Nella  li  cerca  e  nei  Contributi  si  dà  il  primo 
tentativo  di  risolvere  i  dualismi  kantiani  della  sen¬ 
sibilità  e  della  ragione,  del  pensiero  e  della  volontà, 
in  una  filosofìa  elementare,  che  dia  il  fondamento 
comune  e  unitario  di  tutte  le  attività  spirituali.  E 
questo  fondamento  è  trovato  nel  fatto  di  coscienza, 
che  è  per  sua  natura  rappresentativo  di  un  oggetto 
in  un  soggetto,  e  che  perciò  costituisce  il  legame 
delle  facoltà  spirituali  tra  loro  e  con  la  realtà  este¬ 
riore.  Che  nella  coscienza  vi  siano  rappresentazioni, 
nessuno  scettico  può  negare  ;  è  egualmente  certo  che 
in  ogni  coscienza  colui  che  rappresenta  si  distingue 
dall’oggetto  rappresentato;  ed  è  non  meno  certo 
che  la  coscienza  riferisce  le  sue  rappresentazioni  a 
entrambi.  Di  qui  il  principio  che  :  «  la  rappresen- 


1  Rbikholo,  Brlefe  iiber  die  kantische  PhUceophU  (Ed,  Schinidt. 
1023,  in  2  voli.),  p.  621. 
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tazione  viene  nella  coscienza  distinta  dal  rappre¬ 
sentante  e  dal  rappresentato  e  riferita  all’uno  e 
all’altro  » 

Da  queste  premesse,  la  soluzione  dei  problemi 
lasciati  aperti  dalla  Critica  della  ragion  pura  pro¬ 
cede  con  una  semplicità  lineare  e  con  una  facilità 
addirittura  banale.  Sensibilità  e  intelletto,  intorno  a 
cui  s’è  tanto  affaticalo  Kant  per  metterli  insieme, 
si  trovano  già  preventivamente  d’accordo,  in  quanto 
una  stessa  funzione  rappresentativa  li  accomuna. 
Quindi  la  deduzione  delle  categorie,  lo  schemati¬ 
smo,  la  sintesi  apriori,  sono  resi  superflui;  la  cosa 
in  sè  è  espunta  dalla  conoscenza,  perchè  è  irrap- 
presentabile,  ma  la  sua  esistenza  è  data  per  certa; 
la  dialettica  trascendentale  ha  il  suo  limite  già 
prefisso  nel  gioco  della  nappresentazione  tra  i  due 
termini  nel  cui  àmbito  si  svolge.  Il  principio  della 
coscienza  dà  l’ impressione  di  un  galleggiante  a  cui 
tutte  le  funzioni  dello  spirito  siano  sospese,  senza 
potere  nè  affondare,  nè  sollevarsi  in  alto. 

In  realtà,  i  problemi  speculativi  del  Criticismo 
si  aprono  al  punto  in  cui  Keinhold  li  chiude.  Che 
nella  coscienza  rappresentativa  il  rappresentante  si 
distingua  dal  rappresentato  e  si  ponga  in  riferi¬ 
mento  con  esso,  è  un  fatto  evidente;  ma  come  si 
spiega?  come  avviene  la  distinzione?  come  persiste 
l’unità?  Ecco  quel  che  si  tratta  di  dimostrare. 
Reinhold  si  limita  a  darci  la  definizione,  o  meglio, 
la  descrizione  del  fatto,  invece  di  spiegare  il  pro¬ 
cesso  spirituale  che  lo  fonda.  E  tutta  la  sua  opera 
procede  per  definizioni  analoghe,  senza  fare  un 
passo  sulla  via  della  dimostrazione  vera  e  propria. 
Così,  «  ad  ogni  rappresentazione  appartiene  come 


1  Reinhold.  Beitràpe,  p.  142;  Elementarphilonophie,  S  1. 


REIN’HOLn 


lfi9 


condizione  interna  qualcosa  che  corrisponde  al  rap¬ 
presentato,  e  questo  si  chiama  materia,  e  qualcosa 
per  cui  mezzo  la  materia  diviene  rappresentazione, 
e  questo  si  chiama  forma  ».  E  la  materia  è  ricettiva, 
la  forma  è  spontanea  ;  inoltre  «  le  rappresentazioni 
delle  nude  forme  della  ricettività  e  della  sponta¬ 
neità  sono  determinate  apriori  »  '.  E  così  conti¬ 
nuando,  tutto  il  contenuto  della  Critica  della  rag  on 
pura  vien  ridotto  a  un  comune  denominatore  rappre¬ 
sentativo,  senza  guadagnare  nulla  in  questa  nuova 
trascrizione.  Il  pili  strano  è  che  Reinhold  imputa 
a  Kant  di  avere  indagato  nella  sua  Critica  solo  il 
fondamento  gnoseologico  (Erkenntnissgrund)  e  non 
il  fondamento  reale  ( Eealgrund)  del  sapere,  e  attri¬ 
buisce  a  sè  il  merito  di  aver  fuso  insieme  l’uno  e 
l’altro.  Questo  egli  ha  creduto  di  fare  dando  alla 
rappresentazione,  conforme  alta  sua  natura,  un 
doppio  sostegno  nel  soggetto  che  rappresenta  e 
uell’oggetto  rappresentato.  Ma  l’oggetto  di  cui  egli 
parla  non  è  quello  che  Kant  si  era  sforzato  di  fon¬ 
dare  mediante  le  forme  apriori,  la  deduzione  delle 
categorie  e  lo  schematismo,  bensì  la  cosa  in  sè,  as¬ 
sunta  con  totale  acrisia  a  principio  costitutivo,  e 
nondimeno  inconoscibile,  della  conoscenza.  Quindi  la 
posizione  del  Reinhold,  sotto  questo  riguardo,  è  molto 
più  vicina  a  Locke  che  non  a  Kant. 

Pure,  malgrado  i  fraintendimenti  e  la  superfi¬ 
cialità  di  questa  concezione,  v’  è  qualcosa  in  essa 
che  ha  potuto  stimolare  l’attività  mentale  di  un 
pensatore  come  Fichte.  Ed  è  che  la  traduzione  e 
riduzione  di  tutti  i  problemi  del  sapere  nel  fatto 
di  coscienza  poneva  in  evidenza  il  mistero  celato 
in  questo  fatto  e  suscitava  il  bisogno  di  chiarirlo. 


1  Kbinhold,  Verauch,  li,  58  15,  16,  81. 
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Come  e  perchè  questa  coscienza,  di  natura  tanto 
soggettiva,  è  posta  all’incontro  di  due  mondi  ed  è 
rivelatrice,  non  solo  di  noi  stessi,  ma  anche  di  cose 
molto  diverse  da  noi?  Reinhold  s’è  illuso  che  la 
sola  testimonianza  della  coscienza  bastasse  ad  ac¬ 
certare  il  contenuto  e  la  forma,  l’oggetto  e  il  sog¬ 
getto  del  sapere;  altri,  più  penetranti  di  lui,  hanno 
compreso  che  quell ’accertamento  non  era  una  spie¬ 
gazione,  e  che  il  fatto  di  coscienza,  lungi  dal  va¬ 
lere  come  criterio,  doveva  essere  assoggettato  a  un 
criterio  più  alto. 


2.  Aenesidemus-Schulze.  —  Sotto  il  nome  di 
«  Enesiclemo  o  dei  fondamenti  della  filosofia  elemen¬ 
tare  del  Prof.  Reinhold  »  apparve,  nel  1792,  una 
critica  anonima,  diretta  non  solo  contro  Reinhold.  ma 
anche  contro  Kant.  L’autore  di  essa,  Gottlob  Ernst 
Sehulze  (1761-1833),  professore  a  Helmstiidt,  era 
uno  scettico  molto  acuto  che,  accettando  le  premesse 
del  Criticismo,  ma,  constatando  le  deviazioni  di  Kant 
dai  suoi  stessi  principii,  concludeva  con  raffermare 
la  necessità  di  un  ritorno  ad  Hume,  come  schietto 
rappresentante  dello  spirito  critico. 

Kant,  egli  dice,  pone  come  dato  che  la  nostra 
conoscenza  abbia  un  fondamento  reale  che  ne  co¬ 
stituisce  la  causa  ;  senza  questo  presupposto,  non 
ha  ne.ssun  senso  tutto  ciò  ch’egli  dice  snll’or'gine 
dei  gHidizi  sintetici  apriori.  «  La  sua  deduzione  è 
la  seguente:  ciò  che  si  può  solo  in  un  modo  rap¬ 
presentare  da  noi  come  possibile  non  è  possibile 
che  in  quel  modo  solo.  Ma  i  giudizi  sintetici  della 
nostra  conoscenza  si  possono  rappresentare  come 
possibili  solo  in  quanto  li  consideriamo  procedenti 
apriori  dall’anima;  dunque  essi  non  possono  essere 
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sorti  che  apriori.  Egli  pertanto  conclude  dalla  pro¬ 
prietà  delle  rappresentaz'oni  e  dei  pensieri  in  noi 
alla  reale  e  oggettiva  proprietà  di  ciò  che  precede 
le  nostre  rappresentazioni  esterne,  ovvero  prova  che 
qualcosa  deve  essere  realiter  così  e  così  costituito, 
perchè  non  possiamo  pensarlo  altrimenti.  Ma  e  pro¬ 
prio  la  correttezza  di  questa  conclusione,  che  ilume 
poneva  in  dubbio  »  lu  fondo  alla  dimostrazione  di 
Kant  si  nasconde  quella  stessa  prova  ontologica, 
che  la  Critica  ha  confutato.  Perchè  la  nostra  cono¬ 
scenza,  soggettiva  nella  sua  fonte,  abbia  una  reale 
oggettività,  occorre  un’armonia  prestabilita  delle 
nostre  facoltà  conoscitive  con  le  proprietà  oggettive 
delle  cose  in  sè;  occorre  dunque  che  il  Noumeno, 
la  cui  conoscenza  ci  è  preclusa,  intervenga  come 
causa  0  concansa  del  nostro  sapere,  con  un’illecita 
estensione  del  principio  di  causalità,  il  cui  uso  cri¬ 
tico  dovrebbe  esser  limitato  ai  fenomeni  In  questa 
contraddizione  si  muove  tutta  la  Critica,  della  ragion 
pura:  essa  prova  che  solo  gli  oggetti  dell’esperienza 
sono  conoscibili,  ma  intanto  è  costretta  ad  assumere 
qualcosa  che  trascende  l’esperienza  per  spiegare 
l’esperienza  stessa.  E  questo  inconoscibile,  in  tanto 
può  intervenire,  in  quanto  arbitrariamente  si  riveste 
delle  categorie  della  conoscibilità. 

La  filosofia  di  Reinhold  non  migliora  la  situa¬ 
zione.  Per  essa  le  cose  in  sè,  non  solo  esistono,  ma 
sono  il  fond.amcnto  reale  della  materia  empirica 
delle  nostre  rappresentazioni.  Quindi  esse  sono  ir¬ 
rappresentabili  e  inconoscibili,  ma  sono  insieme 
reali  e  attive;  il  loro  intervento  nella  conoscenza. 


1  G.  E.  SonuLZE,  é-fneBidemus  oder  ilber  die  Fundamente  der 
von  Herrn  Pro).  Reinhold  tn  Jena  ffelie/erten  Élementar-PhiioBophis, 
17ea  (n.  ediz.,  Beri.,  1911),  p.  104. 

2  Ibid.,  pp.  114-126. 
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che  nella  dottrina  kantiana  è  dissimulato,  in  quella 
di  Reinhold  è  patente  nella  forma  più  dommatica. 

Espunti  dalla  Critica  questi  residui  di  domma- 
tismo,  non  resta  che  lo  scetticismo  di  Hume,  al 
quale  ci  si  può  affidare  con  fiducia,  perchè  lo  scet¬ 
ticismo  è  la  sola  filosofia  che  vince  la  pigrizia 
mentale  ed  eccita  l’animo  alla  ricerca  della  verità. 
Si  può  obbiettare  che  la  svalutazione  del  kantismo 
sia  andata  troppo  oltre,  perchè  c’è  in  Kant  un 
primato  della  ragion  pratica  che  riscatta  le  defi¬ 
cienze  del  sapere  teoretico.  Ad  Ermia  che  muove 
l’obbiezione  (l’opera  è  concepita  come  uno  scambio 
di  lettere),  Enesidemo  risponde  che  riconosce  resi¬ 
stenza  di  leggi  morali  in  noi,  e  che  il  pregio  del- 
1  uomo  sta  nell  ’obbedire  ad  esse  ;  ma  aggiunge  che 
la  fondazione  della  credenza  in  Dio,  nella  libertà 
e  nell’immortalità  dell’anima  mediante  gl’impera¬ 
tivi  della  ragion  pratica  non  è  una  deduzione  ra¬ 
zionale.  Infatti,  nella  teologia  morale  di  Kant  è 
affermato  che  la  legge  morale  esige  quei  postulati, 
perchè  senza  di  essi  non  sono  pienamente  valide  le 
sue  sanzioni.  Essa  dunque  conclude,  da  qualcosa  eh  ’  è 
stato  comandato,  resi.stenza  reale  delle  condizioni 
nelle  quali  il  comando  può  essere  eseguito.  Invece 
è  innegabile,  secondo  lo  Schulze,  che  quel  che  noi 
dobbiamo  fare  o  non  fare  dipende  da  quel  che 
possiamo  fare  o  non  fare 

La  critica  dello  Schulze  ha  avuto  il  merito  di 
dare  1  abrivo  alla  Dottf^ina  della  Scienza  di  Fichte  ; 
su  di  essa  perciò  torneremo  tra  breve,  nello  studio 
della  genesi  della  filosofia  fiehtiana. 


I  Ibid.,  p.  817  sgg. 


I 


MAIMON 


173 


3.  JIaimon.  —  Il  più  acuto  tra  gl’ immediati  se¬ 
guaci  e  nel  tempo  stesso  oppositori  di  Kant  è  Sa¬ 
lomone  Maimon  (1754-1800),  un  ebreo  polacco  dalla 
vita  avventurosa,  naturalizzato  in  Germania,  dove 
ha  scritto  in  lingua  tedesca  alcune  opere  sulla  filo¬ 
sofìa  kantiana,  tra  le  quali  le  più  importauti  sono 
una  Ricerca  sulla  filosofia  trascendentale  (1790)  e 
una  B  cerca  di  una  nuova  logica  o  teoria  del  pen¬ 
siero  (1794). 

Anche  ìlaimon  confuta  il  concetto  della  cosa  in 
sè,  ma  con  un  criterio  meno  formale,  e  che  va  più 
a  fondo  della  natura  del  problema,  che  non  quello 
dello  Sehulze.  Movendo  dalla  premessa  leibniziana, 
di  una  continuità  graduale  e  ininterrotta  tra  la 
sensibil’tà  e  la  rag’oue,  egli  critica  il  dualismo 
posto  da  Kant  tra  le  due  facoltà,  a  cui  attribuisce 
l’origine  mediata  dell’assunzione  della  cosa  in  sè. 
Infatti  questo  dualismo  implica  due  principii  distinti 
per  la  spiegazione  della  conoscenza  :  uno  che  sta  a 
fondamento  della  materia  sensibile  di  essa  (la  cosa 
in  sè)  e  un  altro  della  forma  (la  coscienza).  Se  si 
potesse  trovare  il  modo  di  ridurre  i  due  principii 
al  secondo,  la  coscienza  sarebbe  l’unico  fondamento 
delia  conoscenza,  e  la  materia  sensibile,  invece  di 
trarre  la  sua  origine  da  una  cosa  in  sè,  non  sarebbe 
che  la  sintesi  operata  dall’ immaginazione  di  alcuni 
modi  della  coscienza  stessa. 

Ora,  come  dice  testualmente  il  Maimon,  «  lo 
rappresentazioni  degli  oggetti  dell’intuizione  nel 
tempo  e  nello  spazio  sono  le  immagini  prodotte  dal 
soggetto  trascendentale  (l’io  puro)  in  uno  specchio 
(1  ’  io  empirico).  Ma  esse  sembrano  venire  da  qualche 
cosa  situata  dietro  lo  specchio,  cioè  da  oggetti  di¬ 
stinti  da  noi.  Ora,  quel  che  vi  è  di  empirico  nelle 
intuizioni  (la  loro  materia)  è  realmente,  al  pari  dei 


174  in.  1  PROGRESSI  TECNICI  DEL  CRITICISMO 

raggi  di  luce,  dato  da  qualcosa  di  esteriore  a  noi 
e  di  distinto  da  noi  ;  ma  non  bisogna  lasciarsi  in¬ 
gannare  dall’espressione  'esteriore  a  noi’,  come  se 
si  trattasse  di  una  cosa  in  rapporto  spaziale  con 
noi,  perchè  lo  spazio  stesso  non  è  che  una  nostra 
forma  ;  '  esteriore  '  significa  solo  una  cosa  nella  cui 
rappresentazione  non  abbiamo  coscienza  di  alcuna 
spontaneità  e  attività  nostra  »  Bisogna  dunque 
poter  assumere  nella  coscienza  qualcosa  che  sfugge 
alla  piena  consapevolezza,  ma  che  non  è  del  tutto 
impenetrabile  ad  essa.  In  che  consiste  infatti  l’ iui- 
•  penetrabilità  del  «  dato  »  sensibile  f  Nel  fatto  che 
la  sua  produzione  ci  sfugge,  cioè  che  ne  abbiamo 
una  coscienza  imperfetta.  Ma  questa  coscienza  im¬ 
perfetta  può  essere  concepita  in  una  serie  di  gradi 
insensibili,  che  va  fino  airannullameuto  totale  della 
coscienza,  senza  poter  mai  raggiungere  questo  li¬ 
mite,  se  non  per  via  di  approssimazioni  infinitesi¬ 
mali.  È  in  fondo  il  priueip  o  leibniziano  della  con¬ 
tinuità,  applicato  alla  coscienza,  che,  espresso  nel 
linguaggio  del  calcolo,  si  può  formulare  dicendo 
che  il  dato  è  il  «  differenziale  »  della  coscienza 
In  altri  termini,  la  sua  impenetrabilità  è  relativa  e 
non  assoluta;  esso  sembra  estraneo  alla  coscienza 
e  prodotto  da  un  fattore  estracosciente,  sol  perchè 
appartiene  a  una  zona  assai  remota  dalla  nostra  piena 
consapevolezza.  Anzi,  poiché  v’è  una  decrescenza 
all’  infinito  dei  gradi  di  coscienza,  non  tutti  i  dati 
hanno  la  stessa  impenetrabilità,  ma  ne  hanno  in 
misura  crescente,  con  ravvicinarsi  al  limite. 

Scaturiscono  da  questa  analisi  due  conseguenze 


1  Maimon,  Versuch  u«fr«r  die  Trascendentalphiloaophiet  H 
Abschn.,  p.  65  ssg. 

s  Ibid.,  pp.  dlfi-420. 
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importanti.  La  prima  è  la  soppressione  della  cosa 
in  sè  :  la  ricettività  della  coscienza  nell  'accogliere 
la  materia  sensibile  è  ridotta  a  un  elemento  diffe¬ 
renziale.  La  coscienza  resta  allora  l’unico  principio 
della  conoscenza,  della  materia  non  meno  che  della 
forma;  il  dualismo  kantiano  del  senso  e  dell’ intel¬ 
letto  non  è  che  un’apparenza  relativa  alla  nostra 
limitatezza  ;  «  per  uno  spirito  infinito  la  sensibilità 
e  1  ’  intelletto  non  sono  che  una  sola  e  medesima 
forza,  e  la  sensibilità  non  è  che  un  intelletto  in¬ 
compiuto  ».  La  seconda  conseguenza  è  l 'assimila¬ 
zione  del  dato  a  una  grandezza  irrazionale.  Di  qui 
lo  scetticismo  di  Maimon  relativamente  al  valore 
dell’esperienza  e  dei  principii  sintetici  apriori,  che 
Kant  pone  a  fondamento  di  essa  ;  di  qui  ancora  la 
riabilitazione  di  fiume  \ 

La  teoria  del  differenziale  della  coscienza,  che 
è  il  contributo  più  importante  da  lui  dato  alla  re¬ 
visione  della  filosofia  kantiana,  è  stata  però  abban¬ 
donata  nella  Nuova  Logica,  che  ha  maggiori  pretese 
costruttive  e  si  fonda  su  di  un  altro  principio,  an- 
ch’esso  di  origine  leibniziana,  detto  della  «deter¬ 
minatezza  »  (Bestimmharke  t).  Riesaminando  le  pro¬ 
posizioni  dell’Estetica  trascendentale  di  Kant,  il 
IMaimon  inverte  i  termini  del  rapporto  tra  la  materia 
e  la  forma  dell’intuizione  sensibile.  «  Se  noi  ricer¬ 
chiamo  che  cos’è  ciò  che  in  ogni  conoscenza  sen¬ 
sibile  si  riferisce  a  un  oggetto  fuori  della  facoltà 
conoscitiva,  troviamo  che  non  è  altro  se  non  la 
rappresentazione  dello  spazio  e  del  tempo.  Spazio 
e  tempo  sono  perciò  quelle  rappresentazioni  per 
mezzo  delle  quali  ogni  conoscenza  sensibile  si  ri¬ 
ferisce  a  un  oggetto,  o  meglio  costituiscono  l’ele- 


I  liiON,  Fieìite  H  ton  tempi,  I,  pp.  230-238. 
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mento  oggettivo  della  couoseenza  sensibile»’.  Kssi 
sono  pertanto  materia  e  non  forma  del  sapere; 
la  forma  è  invece  una  determinazione  dell  ’  indeter¬ 
minata  materia  spazio-temporale  per  mezzo  delle 
categorie  mentali.  Di  qui  egli  deduce  l’apriorità 
delle  matematicbe,  le  quali  hanno  nou  soltanto  la 
forma,  ma  anche  la  materia  apriori.  Invece  le' 
scienze  della  natura  hanno  una  materia  data  apo¬ 
steriori;  quindi  i  loro  giudizi  non  possono  avere 
universalità  e  necessità,  ma  hanno  la  validità  em¬ 
pirica  che  ad  essi  attribuisce  Hume.  In  opposizione 
con  esse,  solo  le  matematiche  meritano  il  nome  di 
scienze,  non  perchè  siano  analitiche,  ma  perchè 
sono  le  sole  discipline  veramente  sintetiche  apriori, 
in  quanto  determinano  mediante  forme  apriori  una 
materia  anch’essa  apriori. 

Il  principio  della  determinazione,  che  si  può 
ricondurre  al  concetto  leibniziano,  secondo  il  quale 
praed  catum  inest  subiecto^,  ha  avuto  un’applica¬ 
zione  importante  nella  dialettica  fichtiana,  dov’esso 
vale  non  solo  per  gli  oggetti  apriori,  ma  anche  per 
gli  oggetti  empirici 


4.  Beck.  —  Il  grande  merito  dello  scetticismo 
di  Schulze  e  di  Maimon  è  stato  di  aver  posto  il 
pensiero  di  fronte  a  una  chiara  alternativa:  o  re¬ 
trocedere  da  Kant  a  Hume  e  a  Leibniz,  o  procedere 
innanzi  per  la  via  dell’idealismo.  La  filosofia  tede¬ 
sca  ha  scelto  la  seconda  via.  Lungo  di  essa  noi 


1  Maimok,  Verauch  einer  neuen  Loffik  oder  Theoris  dea  Denliena, 
1794  (ristampato  a  cura  dello  Esgel,  dalla  Kantgesellschaft,  1912) 

p.  111. 

z  V.  Fr.  Kuntzb,  Dia  PhUoa.  8.  Maimona.  1912,  p.  209. 

3  KXTNTZB,  op.  cit.,  p.  307. 
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incontriamo  un  pensatore,  alla  cui  fama  ha  molto 
nociuto  il  fatto  che  l’opera  sua  è  stata  pubblicata 
due  anni  dopo  della  Dottrina  della  scienza,  che  1’  ha 
totalmente  eclissata.  Ci  riferiamo  all’Unico  poss  bile 
punto  di  vista  da  cui  può  essere  giud  cala  la  filosofia 
crifica  di  Sigismondo  Beck  (1761-1840)  \ 

Beck  muove  dalla  premessa  che  ogni  paragone 
tra  una  rappresentazione  e  un  oggetto  in  sè  è  im¬ 
possibile,  perchè,  se  si  afferma  che  esistono  cose 
fuori  della  rappresentazione,  questo  è  già  un  rap¬ 
presentarle;  il  che  implica  una  contraddizione  in 
termini.  Se  dunque  si  deve  negare  la  rappresenta¬ 
bilità  di  tali  cose,  si  deve  negare  con  ciò  la  loro 
es:stenza,  che  non  è  .se  non  una  rappresentazione. 
Que.sta  veduta  fonda  un  idealismo  di  stile  bercke- 
leyano,  che  è  il  primo  passo  per  entrare  nella  filosofia 
critica.  Ma  il  punto  di  vista  (Standpunkt)  proprio 
di  quest 'ultima  è  che  l’oggetto  della  rappresenta¬ 
zione  deve  essere  considerato  come  un  prodotto 
delle  condizioni  della  rappresentazione  stessa.  Se  vi 
deve  essere  un  reale  accordo  tra  l’oggetto  e  la  rap¬ 
presentazione,  questo  non  può  essere  che  interao 
a  quest 'ultima,  la  quale  pertanto  si  sdoppia  in  em¬ 
pirica  e  originaria,  in  modo  che  ogni  confronto  che 
s’istituisce  per  valutare  l’oggettività  di  una  rappre¬ 
sentazione,  non  è  che  un  riferimento  della  prima 
alla  seconda,  e  non  ad  una  impensabile  cosa  in  sè. 
Questo  originario  rappresentare  non  è  un  fatto,  ma 
un  atto  che  si  deve  realizzare  :  esso  perciò  coincide 
con  l’unità  trascendentale  dell 'appercezione  di  Kant, 
con  un  significato  più  accentuatamente  fiehtiano. 


1  Poiché  mi  è  rìuscito  impossibile  consultare  quest'opera,  ho  at¬ 
tinto  le  notizie  intorno  ad  essa  al  volume  del  Fischer,  Fif.htes  Leben, 
Werke  tind  Lebre,  1914*  p.  90  sgg. 


O.  DB  Rtjgoikro,  L’età  del  Romanticismo. 
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Una  rappresentazione  originaria  è  dunque  possibile 
solo  mediante  un’originaria  sintesi,  che  a  sua  volta 
si  compie  solo  nell’unità  e  identità  dell ’autocoscienza. 
Gli  originari  modi  di  rappresentare  sono  le  forme 
spazio-temporali  e  le  categorie.  Così  lo  spazio  non  è 
un’intuizione,  ma  è  il  puro  intuire,  e  si  fraintende¬ 
rebbe  la  Critica  se  si  volesse  dare  a  questa  sintesi 
originaria  il  significato  di  una  rappresentazione, 
avente  per  oggetto  lo  spazio.  Similmente,  anche  le 
categorie  di  grandezza,  di  grado  intensivo,  di  so¬ 
stanza,  ecc.  non  sono  concetti  o  rappresentazioni  di 
cose,  ma  modi  originari  di  rappresentare,  mediante 
i  quali  sorge  un  oggetto  determinato,  o  la  perce¬ 
zione  puramente  soggettiva  si  muta  in  oggettiva 
esperienza. 

Bisogna  qui  notare  un  doppio  progresso  di  fronte 
a  Kant:  1)  in  quanto  vien  tolta  l’aporia  kantiana 
nell’interpretazione  dello  spazio  e  del  tempo,  che 
non  son  più  per  il  Deck,  promiscuamente,  forme 
dell’intuizione  e  intuizioni  pure,  ma  son  ricondotti 
alla  loro  schietta  funzione  formale;  2)  in  quanto 
l’appercezione  pura  non  ha  più  bisogno  dell’estrin¬ 
seco  sostegno  di  un’impensabile  cosa  in  sè,  ma  è 
essa  stessa  l’originario  modello  a  cui  le  rappresen¬ 
tazioni  commisurano  le  loro  pretese  all ’oggettività. 


IV 

FICHTE 


1.  La  vita  e  LiA  personalità.  —  Giovanni  Ame¬ 
deo  ^Fichte,  nato  il  19  maggio  1762  in  Rammenau 
nell  Alta  Lusazia  da  una  famiglia  di  modesti  arti¬ 
giani,  ebbe  una  gioventù  dura  e  travagliata.  Un 
Freiherr  von  Miltitz  lo  prese  bambino  sotto  il  suo 
patronato  e  gli  diede  la  prima  opportunità  d’ini-* 
z:arsi  agli  studi;  ma  presto  la  perdita  del  protet¬ 
tore  lo  costrinse,  privo  com’era  di  appoggi  familiari, 
a  una  vita  agitata  di  clericus  vagans,  facendo  1  ’  isti¬ 
tutore  e  insieme  lo  studente.  Di  questo  suo  giova¬ 
nile  pellegrinaggio  due  tappe  specialmente  hanno 
avuto  un’influenza  decisiva  sul  suo  destino.  La 
prima  fu  a  Zurigo,  dove  frequentò  la  casa  del  mer¬ 
cante  Rahn,  un  cognato  del  poeta  Klopstock,  e  co¬ 
nobbe  ed  amò  la  figliuola  di  lui,  Giovanna,  che  fu 
poi  la  compagna  della  sua  vita.  Egli  era  uscito  ap¬ 
pena  da  una  crisi  di  cupo  pessimismo,  che  l’aveva 
portato  fin  quasi  al  suicidio,  e  l’ambiente  ospitale,  il 
senso  di  fiducia  che  gli  amici  e  la  sua  Giovanna 
seppero  infondergli,  che  qualcosa  di  grande  sarebbe 
venuto  da  lui,  riuscirono  a  volgere  verso  un  rinno¬ 
vato  ardore  di  attività  e  di  vita  le  energie  che  gli 
si  logoravano  in  una  vana  tensione  interna. 
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Era  uno  strano  miscuglio  il  Fichte  di  caratteri 
discordanti:  uomo  capace  di  una  concentrazione  inte¬ 
riore  portata  fino  al  parossismo,  e  nel  tempo  stesso 
agitato  dal  continuo  bisogno  di  agire  aU’esterno,  di 
fare  il  propagandista,  l’oratore,  il  missionario.  Questa 
dualità  si  rifletterà  in  seguito  perfino  negli  scritti, 
che  si  dividono  senza  sforzo  in  due  serie:  da  una 
parte  le  numerose  redazioni  della  Dottrina  della 
Scienza,  piene  di  un  tormento  speculativo  che  mai 
riesce  a  placarsi  e  che  anzi  col  passare  degli  anni 
s’intrica  e  si  avviluppa  in  sè  stesso,  fino  a  perdere 
il  senso  concreto  delle  cose;  dall’altra  parte  i  nume¬ 
rosi  scritti  oratorii  e  propagandistici,  pieni  di  ardore 
e  di  pathos,  concepiti,  non  senza  ingenuità,  come 
strumenti  di  conquista  o  di  redenzione  del  mondo. 
Si  potrebbe  immaginare  che  da  questo  connubio  di 
pensiero  e  di  azione  fosse  potuta  venir  fuori  una 
personalità  completa  e  armonica,  e  invece  è  tutto 
l’opposto,  perchè  le  due  energie  non  concorrevano 
insieme  in  lui,  ma  s’ impedivano  a  vicenda,  tendendo 
il  pensiero,  nel  suo  movimento  involutivo,  verso  una 
rarefazione  speculativa  che  annullava  ogni  possibi¬ 
lità  di  azione,  sì  che  quest 'ultima  finiva  per  es.sere 
immaginata  e  desiderala,  più  che  veramente  agita, 
lasciando  dietro  di  sè  lo  scontento  di  una  forza  rea¬ 
listica  che  vanamente  si  consuma  nell’ immagina¬ 
zione.  Il  tratto  volitivo  ed  attivo  del  temperamento 
di  Fichte  è  stato  malinteso  dai  suoi  biografi,  a  par¬ 
tire  dal  suo  medico  e  amico  Hufeland,  che  ne  de¬ 
finì  il  Grundcharakter  come  una  Ueberkraft  :  tale 
eccedenza  di  forza  non  si  dà  mai  in  coloro  che  con¬ 
cretamente  agiscono,  ma  solo  in  coloro  che  sognano 
0  s’ illudono  di  agire. 

Ma  nel  periodo  del  suo  soggiorno  zurighese,  che 
cade  negli  anni  della  grande  rivoluzione  (1788-1790), 
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questo  diss  dio  tra  il  pensiero  e  l’azione  era  ancora 
latente.  Il  tormento  della  critica  kantiana  non  lo 
aveva  ancora  invaso,  ed  egli  poteva  indulgere  ai 
sogni  illuministici  di  una  rigenerazione  dell’uma¬ 
nità  per  mezzo  dell’opera  dei  rivoluzionari,  a  cui 
fervidamente  consentiva  con  libelli  apologetici  sulla 
libertà  di  pensiero  e  sul  rinnovamento  della  società, 
del  diritto  e  dello  stato.  Nè  si  limitava  soltanto  a 
consentire,  ma  vagheggiava  anche  di  partecipare 
al  grande  lavoro  in  corso,  nel  modo  più  consono 
alle  sue  attitudini.  Gli  esperimenti  pedagogici  del 
Pestalozzi,  che  dal  suo  osservatorio  svizzero  egli 
aveva  opportunità  di  seguire  da  vicino,  gli  sugge¬ 
rivano  1  ’  idea  d  ’  integrare  la  trasformazione  degli 
istituti  stor  ci  con  una  più  profonda  e  radicale  tras¬ 
formazione  degli  animi  per  mezzo  dell’educaz'one, 
trasferendo  su  più  vasto  teatro  l’opera  iniziata  dal 
Pestalozzi  nelle  sue  piccole  scuole. 

Sopravvenne  però,  a  distogliere  temporaneamente 
Fichte  dai  suoi  propositi  missionari,  il  periodo  degli 
studi  kantiani.  Egli  riuscì  a  conquistar  d’impeto, 
in  meno  di  un  anno,  la  roccaforte  del  criticismo; 
sì  che  nel  1791,  recatosi  a  Konigsberg,  poteva  pre¬ 
sentare  a  Kant  il  manoscritto  della  sua  Critica  di 
ogni  r'velazione  (Versuch  e'ner  Krii  k  aller  Offenha- 
rung).  Il  libro  fu  pubblicato,  per  intercessione  dello 
stesso  Kant,  che  volle  sovvenire  così  alle  strettezze 
economiche  dell’allievo,  dall’ed'tore  delle  opere  kan¬ 
tiane  e  senza  il  nome  dell’autore.  La  fortuna  volle 
che  il  libercolo  fosse  attribuito  dai  lettori  a  Kant 
personalmente  e  che  ottenesse  per  questo  equivoco 
un  successo  sproporzionato  ai  suoi  meriti  reali.  Kant 
si  vide  costretto  a  intervenire,  dichiarando  il  nome 
dell’autore,  con  parole  molto  lusinghiere.  Era  talq 
in  quegli  anni,  il  prestigio  di  Kant,  che  il  nome  di 


182 


IV.  FICHTE 


Fichte  acquistò  un’improvvisa  notorietà;  sì  che  un 
paio  d’anni  dopo,  nel  1794,  essendosi  fatta  vacante 
la  cattedra  di  Jena,  per  il  passaggio  di  Reinhold 
a  Kiel,  Fichte  fu  chiamato  dal  governo  di  Weimar 
(per  suggerimento  di  Goethe)  ad  occuparla. 

I  cinque  anni  del  soggiorno  di  Jena  furono  i 
più  intensi  e  gloriosi  della  sua  vita.  Dal  suo  primo 
corso  di  lezioni  uscì,  di  getto,  la  prima  redazione 
della  Dottrina  della  Scienza  ( Grundlage  der  gesamm- 
ten  Wissenschaftslehre),  che,  malgrado  le  sue  la¬ 
cune  e  la  sua  immaturità,  resta  pur  sempre  la  mi¬ 
gliore  e  la  più  fondamentale.  E  nello  stesso  anno 
(1794),  da  un  breve  corso  estivo  di  conferenze,  venne 
fuori  quel  piccolo  gioiello  di  nutrita  oratoria  che  è 
la  Missione  del  dotto  (De  Bestinimung  des  Oelehr- 
ten),  più  volte  rifatta  in  seguito,  a  misura  che  l’orien¬ 
tamento  della  dottrina  veniva  mutando,  ma  sempre 
peggiorata.  Il  successo  delle  sue  lezioni  fu  imme¬ 
diato  e  febbrile;  ben  presto  non  vi  furono  a  Jena 
aule  capaci  di  contenere  la  folla  crescente  degli 
ascoltatori.  Noi  che  abbiamo  sotto  gli  occhi  il  testo 
arido  e  astruso  della  WL  non  riusciamo  quasi  a 
convincerci  di  un  così  rapido  successo;  dobbiamo 
però  considerare  che,  a  giudizio  dei  contemporanei, 
Fichte  era  un  mago  della  parola,  capace  di  dar  vita 
e  anima  alle  secche  formule  dottrinali,  e  che  quello 
scorcio  di  secolo  è  stato  l’età  dell’oro  della  cultura 
germanica,  in  cui  il  gusto  della  scienza  e  delle  arti 
è  stato  non  meno  diffuso  che  ai  tempi  di  Pericle. 
Non  mancavano  del  resto,  neppure  allora,  le  teste 
dure,  e  furono  per  Fichte  il  cruccio  di  tutta  la  sua 
vita,  perchè  gli  parve  d’esser  sempre  incompreso. 


1  Ci  Ecrvlamo  di  questa  abbreviazione  ttel  citare  la  Wissenìchaftt- 
Lehre. 


LA  VITA  E  LA  PERSONALITÀ.  183 

benché  si  desse  infinita  pena  per  spiegare  e  chia¬ 
rificare  i  principii  della  sua  filosofia.  Nel  suo  zelo 
missionario,  egli  pretendeva  convincere  tutti,  per 
fare  della  WL  uno  strumento  di  potenza  speculativa 
e  pratica  d’un  intero  popolo  e  d 'un’intera  età,  e 
non  s’accorgeva  invece  che  lo  sforzo  di  approfondi¬ 
mento  e  d  ’  interiorizzazione  richiesto  dalla  WL  era 
partecipabile  solo  a  pochi,  e  capace  d’esercitare  effi¬ 
cacia  solo  per  mezzo  di  questi;  mentre  ai  più  do¬ 
veva  necessariamente  apparire  come  un  bizzarro  e 
forse  incomprensibile  gioco  quel  continuo  affaccen¬ 
darsi  dell  'lo  intorno  a  sé  stesso.  Le  formule  fichtiane 
furono  per  i  più  un  argomento  di  scherzo  e  di  sa¬ 
tira;  neppure  il  Goethe  si  sottrasse  alla  tentazione 
di  motteggiarvi  sopra,  con  la  sua  garbata  ironia. 

Ma  v 'erano  per  fortuna  i  pochi  capaci  d’ inten¬ 
derle  e  di  farle  fruttificare.  Il  caso  riunì  insieme  a 
Jena,  in  quello  scorcio  di  secolo,  i  futuri  corifei 
del  Romanticismo.  Essi  seppero  vedere,  nell’Io 
fichtiano,  titanico  nella  sua  attività  inesaurib'le,  ma 
tormentato  e  in  conflitto  con  sé  stesso,  per  la  forza 
della  riflessione  che  lo  costringe  a  ripiegarsi  e  a  in¬ 
teriorizzarsi,  il  s'mbolo  della  nuova  vita  spirituale 
romantica.  Federico  Schlegel  non  esitò  a  chiamare 
la  WL,  insieme  con  la  rivoluzione  francese  e  col 
Wìhelm  Meister  di  Goethe,  una  delle  tre  direttive 
fondamentali  del  secolo.  Per  un  momento  parve  che 
l’ambizione  di  Fichte,  d’essere  a  capo  di  un  grande 
moto  di  rinnovamento  umano,  dovesse  essere  appa¬ 
gata.  Ma  il  Romanticismo  era  qualcosa  di  troppo 
complesso  per  poter  essere  imprigionato  nelle  for¬ 
mule  del  soggettivismo  fichtiano  ;  esso  includeva, 
almeno  potenzialmente,  altri  interessi  mentali,  del 
tutto  estranei  a  Fichte:  l’amore  goethiano  del  clas¬ 
sico,  e  poi  del  medievale,  il  sentimento  della  na- 
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tura,  il  fervore  dell 'esperienza  religiosa,  il  senso 
della  storia.  La  direzione  degli  spiriti  passò  ben 
presto  ad  altre  mani:  Goethe,  Schelling,  Schleier- 
macher,  Hegel,  detronizzarono  Fichte  dal  suo  efS- 
mero  trono  ;  e  invano  egli  cercò  di  mettersi  alta  pari 
col  movimento  degli  altri  e  di  esprimere  nel  suo 
linguaggio  le  altrui  esigenze:  dopo  gli  anni  di  Jena 
egli  fu  un  sopravvissuto,  disperatamente  ribelle  al 
suo  fato. 

L’episodio  che  chiuse  bruscamente,  nel  1799,  il 
periodo  del  suo  soggiorno  a  Jena  segna  un  netto 
distacco  tra  le  due  fasi.  Esso  è  la  così  detta  contro¬ 
versia  sull’ateismo  (Atheismusstreit),  che  per  un 
anno  commosse  profondamente  tutta  la  Germania 
intellettuale.  Nella  sua  attività  accademica,  Fichte 
era  stato  più  d’una  volta  sul  punto  di  entrare  in 
conflitto  con  le  autorità  civili  e  religiose.  L’impe¬ 
tuosità  del  suo  carattere  era  la  causa  principale  dei 
nascenti  attriti,  ma  la  mitezza  del  governo  grandu¬ 
cale  e  l’appoggio  di  Goethe  avevano  scongiurato  i 
rischi  della  sua  intemperanza.  L’urto  però,  a  lungo 
differito,  si  produsse  improvvia,amente  nel  1799,  a 
proposito  di  una  controversia  religiosa.  Nella  sua 
evoluzione  filosofica,  Fichte  era  giunto  alla  dottrina 
che  identificava  Dio  con  l’ordinamento  morale  del 
mondo,  e  quindi  implicitamente  gli  negava  un’esi¬ 
stenza  separata  e  personale,  compatibile  con  le  re¬ 
ligioni  positive.  Queste  implicite  conseguenze  della 
dottrina  furono  rese  esplicite,  nella  forma  più  bru¬ 
tale,  dal  suo  seguace  Forberg,  in  un  articolo  pubbli¬ 
cato  nel  Giornale  filosofico,  di  cui  egli  era  condiret¬ 
tore  ed  ispiratore.  L’articolo  compendiava  l’essenza 
della  relig'osità  in  un  vago  e  astratto  moralismo, 
indifferente  ad  ogni  veduta  monoteistica,  politeistica 
e  antropomorfica;  anzi  negava  che  fosse  un  dovere 
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morale  credere  a  un  Dio  come  reggente  morale 
del  mondo,  sostenendo  invece  che  «  fosse  un  dovere 
soltanto  di  agire  come  se  vi  si  credesse  ».  E  con¬ 
cludeva  proponendo  in  forma  catechistica  una  serie 
di  quistioni,  del  tenore  seguente:  esiste  Dio?  La 
risposta  è  incerta.  Si  può  a  ogni  uomo  imporre 
di  credere  a  un  D'o?  No.  È  la  religione  una  con¬ 
vinzione  dell  ’  intelletto  o  una  massima  del  volere  ? 
Non  è  una  convinzione,  ma  una  massima.  Quanti 
articoli  ci  sono  della  religione?  Due:  la  fede  nel- 
1  ’  immortalità  della  virtù  e  la  credenza  nel  regno 
di  Dio  sulla  terra.  Può  un  ateo  avere  una  religione? 
SI.  È  la  relig'one  un  modo  di  onorare  Do?  No^. 
Si  può  facilmente  immaginare  che  negli  ambienti 
devoti  della  Sassonia  queste  affermazioni  sollevas¬ 
sero  un  grave  scandalo.  Un  anonimo  padre  di  fa¬ 
miglia  si  fece  pubblicamente  interprete  della  gene¬ 
rale  indignazione  contro  l’empietà  degli  imivers  tari 
e  chiese  esemplari  provvedimenti.  Il  governo  della 
Sassonia  elettorale,  che  era  cointeressato  con  quello 
di  Weimar  negli  affari  dell’università  di  Jena,  si 
affrettò  a  confiscare  il  giornale  e  ad  esigere  da  Wei¬ 
mar  la  punizione  di  Fichte  e  di  Forberg,  con  la 
minaccia  che  altrimenti  avrebbe  ingiunto  ai  propri 
sudditi  di  disertare  l’Università.  Il  mite  e  liberale 
Granduca  si  vide  perciò  costretto  a  intervenire,  ma 
lo  fece  con  molto  tatto,  provocando  indirettamente 
una  censura  accademica  ai  colpevoli  da  parte  del 
senato  accademico.  La  condotta  di  Fichte  fu  piena 
d’imprudenza  e  d’ incoerenza.  Sotto  la  minaccia 
della  censura,  egli  scrisse  una  lettera  privata  al 
consigliere  del  governo  Voigt,  dichiarando  che  il 


J  Forbkbo,  Entwicklunp  dfs  Begriff  der  Seliglon  (inserito  in 
Fichtes  Werke,  ed.  Medicus,  Leipzig»  1922»  voi.  Ili,  pp.  187-142)* 
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prowcdiinento  lesivo  della  sua  liberta  scieutifìca 
non  sarebbe  stato  tollerato,  nè  da  lui  nè  dai  suoi 
colleghi,  che  si  sarebbero  dimessi  dall  ’  insegnamento. 
Egli  faceva  affidamento,  nell 'assumere  un  contegno 
così  provocante,  sull’appoggio  che  gli  aveva  pro¬ 
messo  il  decano  Paulus;  ma,  appena  decretata  la 
censura,  Paulus  e  gli  altri  universitari  non  diedero 
seguito  alle  loro  minacce,  e  Fichte  si  trovò  solo  a 
subire  le  conseguenze  del  suo  atto  inconsiderato.  Il 
governo,  in  base  alla  lettera  a  Voigt,  accettò  le  di¬ 
missioni.  Il  provvedimento  non  era  formalmente 
corretto,  perchè  le  dimissioni  non  erano  state  date, 
ma  soltanto  minacciate,  e  per  giunta  in  una  lettera 
non  ufficiale,  bensì  diretta  privatamente  a  un  fun¬ 
zionario  del  governo.  Tuttavia  si  volle,  con  una 
decisione  rapida,  spezzare  ogni  possibilità  di  ac¬ 
cordo  tra  gli  universitari,  e  nel  tempo  stesso  rin¬ 
tuzzare  la  sfida  tracotante  di  Fichte.  Alla  decisione 
prese  parte  il  Goethe,  il  quale  ebbe  a  dire  che  non 
avrebbe  agito  diversamente,  anche  se  si  fosse  trat¬ 
tato  di  suo  figlio.  Abbandonato  dai  colleglli  e  col- 
p  to  lui  solo  dalla  revoca,  Fichte  commise  un  atto 
d’imperdonabile  debolezza.  Avuto  sentore  del  prov¬ 
vedimento  prima  che  fosse  reso  pubblico,  si  affrettò 
a  scrivere  una  seconda  lettera  a  Voigt,  cavillando 
sul  significato  della  prima,  nel  senso  che  egli  avrebbe 
dato  le  sue  dimissioni,  solo  nel  caso  che  la  sua  li¬ 
bertà  d  ’  insegnamento  fosse  stata  colpita.  Ma  il  go¬ 
verno  non  volle  accettare  questa  larvata  ritratta¬ 
zione  e  d’ede  corso  al  provvedimento.  Fichte  fu  così 
costretto  a  subire,  oltre  che  la  perdita  della  catte¬ 
dra,  anche  l’amarezza  dell’  inutile  umiliazione,  e  con 
poca  dignità  volle  addossarne  la  colpa  al  Paulus, 
dicendo  che  questi  gli  aveva  carpito  la  seconda  let¬ 
tera.  «  Una  stella  tramonta,  una  stella  sorge  »  :  con 
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queste  parole  Goethe  suggellò  non  soltanto  l’episo¬ 
dio,  ma  anche  il  destino  di  Fichte,  a  cui  suben¬ 
trava  intanto  Schelling,  nella  cattedra  di  Jena  e 
insieme  nella  direzione  della  vita  intellettuale  ger¬ 
manica. 

In  queste  personali  vicende  dell’ Atheismusstreit 
l’uomo  Fichte  è  stato  senza  dubbio  inferiore  al  pen¬ 
satore;  ma  quest’ultimo  ha  preso  la  sua  rivincita 
in  un  nobile  Appello  al  pubblico,  in  cui  è  riuscito 
a  sollevare  il  conflitto,  dalle  meschine  beghe  uni¬ 
versitarie  e  personali,  alle  alte  regioni  della  vita 
morale  e  religiosa,  dove  il  sentimento  del  divino 
non  si  misura  con  gli  articoli  del  meschino  cate- 
eh'smo  di  un  Forberg.  Per  buona  sorte,  il  meglio 
ha  finito  col  trionfare;  nella  controversia  ateistica, 
le  piccole  beghe  hanno  avuto  corto  respiro,  rimossa 
la  causa  contingente  che  le  aveva  occasionate;  ma 
y Appello  al  pvbbl'co  è  rimasto,  come  documento  del 
buon  diritto  dello  spirito  umano  nella  ricerca  e  nel 
culto  del  suo  Dio. 

Lasciata  l’ospitale  Jena,  Fichte  ottenne  dal  go¬ 
verno  prussiano  un  permesso  di  soggiorno  a  Ber¬ 
lino,  doVe  l’attirava  l’invito  di  Federico  Schlegel, 
che  col  fratello  Augusto,  con  Schleiermacher,  con 
Tieck  e  con  altri,  aveva  fondato,  intorno  al  1798, 
il  piccolo  e  glorioso  cenacolo  romantico.  Àia  le  re¬ 
ciproche  speranze  di  collaborazione  andarono  ben 
presto  deluse.  Il  carattere  egocentrico  e  prepotente 
di  Fichte  non  poteva  piegarsi  a  un  lavoro  in  co¬ 
mune  cogli  altri  ;  esso  non  gli  lasciava  altra  alter¬ 
nativa,  che  di  un  dominio  incontrastato  o  di  uno 
sdegnoso  isolamento  ;  e  i  romantici,  con  la  loro 
finezza  psicologica,  non  tardarono  a  leggergli  nel- 
l’an'ma  gl’ in  confessali  propositi  di  asservimento  e 
rifuggirono  poco  a  poco  da  lui.  Fra  tutti,  fu  Schleier- 
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maeher  il  primo  a  intendere  quanta  aridità  di  senti¬ 
mento  e  quanta  scarsezza  di  vera  comprensione 
umana  si  celasse  dietro  l’abbondante  oratoria  uma¬ 
nitaria  di  Fichte,  ed  ebbe  in  costante,  ma  pacata 
av%'ers:one  il  suo  rivale,  fino  agli  ultimi  anni  in 
cui  furono  colleghi  nell’università  di  Berlino.  So¬ 
pravvenne  poi  la  rottura  con  Schelling,  che  era  stato 
suo  aiuto  e  poi  suo  successore  a  Jena,  e  la  lunga 
e  acrimoniosa  polemica  che  ne  seguì  non  valse  certo 
a  coneil'are,  nè  all’uno  nè  all’altro,  le  simpatie  del 
pubblico.  Malgrado  la  sua  fama,  Fichte  non  riuscì 
ad  ottenere  per  molti  anni  una  sistemazione  accade¬ 
mica,  se  si  toglie  un  breve  periodo  d’insegnamento 
nell’università  di  Erlangen  (1805).  Sopravvenne  poi 
la  guerra  franeo-pruss'ana  a  trarre  Fichte  dal  suo 
isolamento,  dandogli  l’opportunità  di  pronunziare 
nell’ iiiA'erno  1807-08,  mentre  ancora  durava  l’occu¬ 
pazione  francese  della  Prussia,  i  suoi  D  scorsi  alla 
naz  one  tedesca.  Ma  anche  la  risonanza  immediata 
di  questi  troppo  celebrati  discorsi  fu  minore  di 
quella  che  noi  siamo  tentati  a  immaginare,  guardan¬ 
doli  da  lontano,  nella  loro  cornice  storica.  C’era  in 
essi  un’esaltazione  troppo  retorica  del  germanesimo 
che  mal  si  adattava  alla  Germania  di  quel  tempo, 
ancora  tanto  patriarcale  nei  suoi  elementi  più  arre¬ 
trati,  e  tanto  piena  di  finezza  e  di  buon  gusto  nei  più 
'progrediti.  Ma  si  è  voluto  celebrare  in  quei  discorsi 
la  luminosa  anticipazione  dell’avvenire,  perchè  senza 
dubbio  ha  qualcosa  di  profetico  l’affermazione  di  un 
primato  smisuratamente  orgoglioso  della  Germ.ania, 
se  si  pensa  che  è  stata  pronunciata  in  un  tempo  in 
cui  quel  paese  era  asservito  e  prostrato.  Tuttavia, 
anehe  riconoscendo  questi  pregi,  i  lettori  di  gusto 
non  riusciranno  mai  ad  ammirare  la  gonfia  oratoria 
dei  Discorsi,  con  la  loro  barocca  escogitazione  di  un 
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Urvolk  predestinato  al  dominio,  e  dotato  del  privi¬ 
legio  di  una  lingua  viva,  mentre  tutti  gli  altri  po¬ 
poli  sarebbero  condannati  a  parlar  lingue  morte, 
incapaci  di  poesia  e  genialità  creativa 

I  servizi  patriottici  di  Fichte  furono  alla  fine 
premiati.  All’atto  della  creazione  dell’Università  di 
Berlino,  egli  fu  nominato  professore  e  primo  rettore, 
ma  fu  costretto  ben  presto  a  lasciare  quest 'ultima 
carica,  perchè  venne  in  urto  con  gli  studenti,  a  cui 
egli  voleva  togliere  il  barbaro  diritto  dei  duelli. 
Scoppiata  la  guerra  liberatrice,  invano  chiese  di 
essere  inviato  tra  le  truppe  come  oratore  ;  ma 
morì  nel  corso  di  essa,  il  29  gennaio  1814,  di  una 
febbre  infettiva  contratta  dalla  mogie,  che  a  sua 
volta  l’aveva  presa  curando  i  malati  in  un  lazza¬ 
retto. 

La  personalità  di  Fichte  è  stata  dai  posteri  molto 
idealizzata  alla  luce  della  sua  filosofia.  Poiché  egli 
ebbe  a  dire  che  la  scelta  di  una  filosofia  dipende 
da  quel  che  si  è  come  uomo,  si  è  voluto  interpretar 
l’uomo  col  filo.sf)fo  e  se  n’è  fatto  un  eroe  dell’azione 
e  della  moralità.  Ma,  anche  a  prendere  alla  lettera 
il  motto  fichtiano  (trascurando  i  piccoli  episodi  poco 
ed  fieanti  o  poco  simpatici  della  vita,  messi  in  luce 
da  un  biografo  v  ’  è  ragione  di  pronunciare  un 
giudizio  molto  più  limitativo  sulla  sua  personalità. 
La  filosofia  di  Fichte  è  troppo  egocentrica  e,  come 
fu  notato  dallo  Schleiermaeher,  troppo  monocorde, 
per  poter  esser  presa  come  sìmbolo  di  un  carattere 
armon'eo,  capace  di  spiegare  un’attività  efficace 
nel  mondo.  Orgoglio,  ostinazione,  durezza  nei  rap- 


1  lieden  an  die  deutsche  Nation  (Werke,  Y),  Yierte  Nitide,  pa¬ 
gina  436  8Sg. 

a  G.  Kafka,  Srlebnis  und  Theorle  tn  Fichtee  Lehre  voti  Torb.  d. 
Geeehleekter,  Zeitechr.  f.  angew.  Psychol.,  1919. 
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porti  con  gli  uomini,  sono  i  tratti  che  più  sfavore¬ 
volmente  ci  colpiscono  nella  personalità  di  Fichte, 
e  a  tutto  ciò  si  aggiunge  una  certa  rozzezza  pae¬ 
sana,  che  molto  contrasta  con  la  finezza,  con  l’equi¬ 
librio  e  col  senso  della  misura  dei  maggiori  espo¬ 
nenti  del  romanticismo  tedesco.  Anche  per  ciò,  egli 
è  un  isolato,  nel  mondo  dei  Goethe,  degli  Humboldt, 
degli  Schleiermacher.  Ma  bisogna  tuttavia  ricono¬ 
scere  che  il  suo  stesso  egocentrismo  lo  spingeva  a 
scavare  in  profondità  nella  sua  anima  e  a  scoprire 
fonti  insospettate  di  energia  e  conflitti  tormentosi 
di  coscienza,  dove  altri  non  vedevano  che  un  lieve 
gioco  di  forme  e  di  apparenze.  Egli  è  pertanto  il 
vero  fondatore  dello  spiritualismo  moderno:  uno 
spiritualismo  angusto  e  angoscioso,  ma  profondo,  che 
ha  ancora  intime  risonanze  nell’anima  nostra. 


2.  Le  opere.  —  Prima  che  si  compisse  in  lui 
la  rivelazione  del  mondo  kantiano,  Fichte  compose 
due  scritti  politici,  che  furono  espunti  dalla  colle¬ 
zione  delle  opere  curata  dal  figlio.  Essi  sono  Zuriick- 
forderung  der  Denkfreiheit  von  den  Fiirsten  Euro- 
pus,  d.e  sie  bisher  unterdriickten  (Rivendicazione 
della  libertà  dai  principi  di  Europa,  che  finora 
l’hanno  oppressa),  pubblicato  anonimo  nel  1793,  e 
Beitrage  zur  Ber  chtigung  der  Urteiìe  des  Pubi  kums 
uber  die  framosische  Revolution  (Contributi  alla 
rettifica  dei  giudizi  del  pubblico  sulla  rivoluzione 
francese),  pubblicato  nel  1793  e  ristampato  due  anni 
dopo.  Da  questi  scritti  impariamo  a  conoscere  un 
Fichte  giacobino  e  rivoluzionario,  che  il  tempo  poi 
trasformerà  in  nazionalista,  senza  però  intaccarne 
l’originario  giacobinismo.  Egli  professa  una  incondi¬ 
zionata  libertà  di  pensiero,  non  solo  nell’interiorità 
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dello  spirito  che  è  incoercibile,  ma  anche  nelle  ma- 
n  festazioni  esteriori,  e  giustifica  giuridicamente  la 
rivoluzione  francese  in  nome  dei  priucipii  della  ra¬ 
gione  e  del  contratto  sociale,  secondo  i  dettami  di 
Rousseau.  E  per  questa  via,  si  spinge  molto  più 
innanzi  del  suo  già  radicale  predecessore,  sconfes¬ 
sando  tutti  i  privilegi  del  mondo  feudale  e  clericale, 
trasformando  l’istituto  della  proprietà  in  base  al 
principio  che  ognuno  debba  vivere  del  proprio  lavoro, 
giustificando  l’espropriazione  dei  beni  ecclesiastici. 
Tra  tutte  le  sue  eresie  sociali,  quella  che  più  era 
destinata  a  fare  scandalo  era  la  leg  ttimaz'one  della 
rivoluzione,  tratta  dal  diritto  dei  cittadini  di  denun¬ 
ciare  il  contratto  sociale  per  inadempienza  delle  sue 
clausole  da  parte  delle  autorità  costituite:  una  de¬ 
duzione  di  dubbio  valore  giuridico,  innanzi  alla 
quale  non  solo  il  prudentissimo  Kant,  ma  anche 
l’ impetuoso  Rousseau  si  erano  arrestati  perplessi. 
Non  c’è  da  stupirsi  se,  dopo  tutto  ciò,  egli  fosse 
ritenuto  una  testa  calda  e  la  sua  nomina  a  Jena 
sollevasse  dubbi  e  preoccupazioni,  che  solo  la  chia¬ 
roveggenza  di  Goethe  poteva  dissipare. 

Con  l’iniziazione  kantiana,  si  apre  un  nuovo  pe¬ 
riodo  di  attività  letteraria  di  Fichte  ;  nuova  non  solo 
nel  contenuto,  ma  anche  nella  forma,  che  comincia 
ad  appesantirsi  in  un  macchinoso  formulario,  che 
col  tempo  renderà  i  suoi  scritti  tra  i  più  astrusi,  o 
forse  i  più  astrusi,  che  siano  mai  usciti  da  penna 
di  filosofo.  Apre  la  serie  la  Ricerca  di  una  critica 
di  ogni  rivelazione,  delle  cui  vicende  esterne  si  è  già 
parlato,  e  che  in  un  certo  senso  sta  a  sè,  al  mar¬ 
gine  del  sistema,  come  un  pezzo  di  bravura  studen¬ 
tesca.  Lo  scritto  si  allaccia  immediatamente  alla 
concezone  kantiana  della  rekgione,  che  fa  della 
moralità  la  norma  e  la  misura  di  ogni  valore  reli- 
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gioso.  Fichte  applica  scolasticamente  questo  criterio 
alla  rivelazione.  Poiché  noi  non  abbiamo  altri  indizi, 
fuori  di  quelli  morali,  per  giudicare  se  la  presunta 
parola  divina  proceda  realmente  da  Dio,  dobbiamo 
ritenere  che  sia  rivelazione  valida  soltanto  quella 
che  espone  un  contenuto  morale  \  Ma  risalendo  più 
in  alto,  è  possibile,  si  chiede  Fichte,  che  qualcosa 
fuori  della  natura  abbia  una  causalità  nella  natura  ? 
B  kantianamente  risponde,  che  il  difensore  della 
rivelazione  non  può,  dalla  inesplicabilità  di  un  fe¬ 
nomeno  secondo  leggi  naturali,  concludere  a  favore 
di  una  causalità  soprannaturale,  ma  neppure  un 
oppositore  dommatico  può,  dalla  spiegabilità  di  quel 
fenomeno  secondo  leggi  naturali,  concludere  per 
l’ impossibilità  di  una  causazione  divina.  Tutta  la 
questione  non  può  dunque  essere  risolta  dommati- 
camente  secondo  principi!  teoretici,  ma  solo  moral¬ 
mente,  secondo  i  dettami  della  ragion  pratica  Il 
criterio  della  moralità,  in  rapporto  alla  rivelazione, 
vale  dunque  da  un  punto  di  vista  formale  non  meno 
che  materiale. 

Ma  se  ci  si  domanda  ancora  il  perchè  di  una 
religione,  dato  che  il  criterio  morale  è  già  per 
sè  sufficiente,  Fichte  risponde  che  la  prosopopea 
divina  dei  principi!  della  moralità  è  giustificata  dagli 
elementi  sensibili  della  natura  umana,  di  fronte  ai 
quali  la  pura  legge  etica  è  troppo  astratta  e  remota. 
Cedendo  agl’impulsi  sensibili,  l’umanità  può  cadere 
così  in  basso,  che  non  può  essere  risollevata  alla 
moralità,  se  non  coi  mezzi  sensibili  delle  religioni, 
che  personificano  nell’augusto  nome  di  Dio  le  esi¬ 
genze  intime  della  coscienza  ^ 

1  Versuch  einer  Eritik  alter  Offenbarung  (1792),  Werke  15  8 
PP.  73,  74,  83.  '  ' 

Ihid.,  5  7,  p.  (58. 


3  Ihid.,  p.  67. 
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Alla  critica  della  rivelazione  segue,  nel  1793,  la 
Recensione  dell’  E nes  demo,  dov’è  sottoposto  a  un 
esame  critico  il  libro  dello  Scliulze  sui  foudamentl 
della  filosofia  di  Kant  e  di  Reiuhold.  Questo  breve 
scritto  segna  una  tappa  decisiva  nella  formazione 
della  \VL.  Fichte  ha  già  inteso  che  il  punto  debole 
del  kantismo  sta  nella  mancanza  di  un  centro  uni¬ 
tario  del  sistema  che  domini  la  molteplicità  delle 
sue  parti,  le  quali  perciò  appaiono  come  empirica¬ 
mente  giustapposte  e  non  dedotte  da  un  principio 
centrale.  Questa  impressione  di  frammentarietà  della 
filosofia  kantiana  ci  è  vivamente  confermata  da  una 
lettera  scritta  in  quel  tempo  allo  Stephani  :  «  Ho  sco¬ 
perto,  egli  dice,  un  nuovo  fondamento  da  cui  tutto 
l’insieme  della  filosofia  si  deduce  in  modo  felicis¬ 
simo.  Kant,  in  linea  generale,  possiede  la  vera  filo¬ 
sofia,  ma  nei  suoi  risultati  soltanto,  non  nei  suoi 
principii.  Questo  pensatore  unico  è  per  me  sempre 
orsetto  di  meraviglia:  egli  ha  un  genio  che  scopre 
la  verità  senza  mostrarne  il  principio.  In  breve, 
credo  che  in  uno  o  due  anni  avremo  una  filosofia 
che  eguaglierà  in  evidenza  la  geometria  ». 

Per  il  nuovo  indirizzo  si  era  già  posto  il  Rein- 
hold,  cercando  di  compendiare  nel  concetto  della 
rappresentazione  il  principio  unitario  della  critica 
kantiana,  àia  cohtro  quel  tentativo,  le  obiezioni  del- 
VEnesidemo  appaiono  a  Fichte  inconfutabili.  La 
rappresentaz  one  è  essa  stessa  un  fatto,  una  cosa 
mentale,  e  come  tale  è  affetta  da  quella  medesima 
frammentar  età  empirica  che  viene  imputata  a  Kant. 

<  La  proposizione  della  coscienza,  posta  al  culmine 
di  tutta  la  filosofia,  si  fonda  sull  'osservazione  empi¬ 
rica  ed  esprime  una  mera  astrazione  »  ;  perciò  essa 
è  incapace  di  servire  da  principio  dinamico,  gene¬ 
ratore  del  sistema.  Bisogna  partire  non  da  una  cosa 

G.  DI  nuuoiESO,  L*età  del  liomanticismo.  Xa 
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(Tatsache),  ma  da  un’azione  (Tathandlung),  se  si 
vuol  raggiungere  lo  scopo;  e  contro  questo  nuovo 
agente  si  spuntano  le  armi  della  critica  di  Enes^ 
demo,  che  invece  sono  efiScaci  contro  l’inerte  e  sta¬ 
tica  rappresentazione  *. 

Ecco  dunque  trovato  il  protagonista  della  nuova 
filosofia  nell  ’«  Io  »,  cioè  nell  ’attività  che  riposa  su 
sè  stessa,  in  quanto  si  crea  da  sè,  e  creandosi  pone 
in  essere  tutta  la  serio  di  quelle  determinazioni  teo¬ 
retiche  e  pratiche,  che  Kant  era  costretto  a  scavare 
una  per  una,  da  una  specie  di  sottosuolo  della  co¬ 
scienza.  Ma  anche  il  nuovo  protagonista  porta  con  *r 
sè  il  suo  peccato  d’origine,  di  cui  possiamo  riscon¬ 
trare  le  prime  tracce  già  nei  malcerti  passi  che  esso 
comincia  a  muovere  iu  questo  scritto.  11  mondo 
dell’  Io  fichtiano  è  stato  paragonato  da  Novalis  =“  a 
un  cerchio  incantato.  Come  il  mitico  Mida  mutava 
iu  oro  tutto  quel  che  toccava,  così  l’ Io  si  partecipa 
a  tutte  le  cose  che  tocca,  che  sono  in  esso  e  per 
esso,  e  poiché  nessuna,  nella  sua  finitezza,  riesce 
ad  adeguarne  1  ’  infinita  attività,  esso  le  sorpassa 
continuamente  in  una  continua  serie  di  superamenti 
e  di  nuove  creazioni.  Ma  se,  sotto  questo  aspetto, 
esso  dà  il  senso  di  una  produttività  e  di  una  ric¬ 
chezza  inesauribile,  sotto  un  altro  aspetto  invece 
sembra  rinnovare  il  mito  di  Tantalo,  a  cui  tutte  le 
cose  diventano  inattingibili.  E  l’ Io  si  fa  inattingi¬ 
bile  perfino  a  sè  stesso.  Nell’atto  in  cui  mi  penso, 
io  mi  sdoppio  in  un  Io  pensato  e  in  un  Io  pensante, 


1  Retennion  dea  AeiiMidemua  od«r  rider  die  Fundamenté  der  von 
dsm  Jlerrn  Pro/.  Pein/ioid  in  /ena  ffetie/erfen  £lemfntarphi//)9opfi(é 
(1793),  Wérke,  1,  pp.  6-10. 

2  In  una  lett«r8  del  1797  a  P.  SchlegPÌ. 
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die  è  logicamente  anteriore  all  'altro  e  gli  fa  da  fon¬ 
damento.  Se  1  ’  Io  pensato  sono  io,  nella  particolarità 
del  mio  essere  determinato,  l’Io  che  pensa,  come 
soggetto  assoluto  del  pensare,  deve  essere  scevro 
di  questa  particolarità:  non  può  essere  che  un  Io 
puro,  unico,  immoltiplicabile,  perchè  ogni  molte¬ 
plicità  di  atti  e  d’individui  non  può  sussistere  che 
di  fronte  all’unità  di  un  pensiero  che  li  pensa.  Ma 
cercate  di  reaizzare  questo  Io  puro:  e.sso  vi  sfugge 
in  un  regresso  indefinito,  perchè  ogni  tentativo  di 
fermarlo  in  un  punto  determinato  non  fa  che  im¬ 
plicare  un  altro  atto  anteriore.  Si  danno  così  due 
movimenti  inversi  dell  ’  lo  :  un  moto  progressivo,  che 
proietta  verso  il  futuro  la  realizzazione  piena  del- 
l’Io,  come  qualcosa  che  è  sempre  da  compiere  e 
non  è  mai  compiuta,  nessuna  determinazione  tem¬ 
porale  e  finita  potendo  adeguarne  l’infinita  produt¬ 
tività;  e  un  moto  regressivo  o  involutivo,  che  ne  fa 
qualcosa  di  eternamente  realizzato,  come  quel  pen¬ 
siero  che  antecede  ogni  pensiero,  e  quindi  un’es¬ 
senza  inattingibile  per  una  ragione  opposta  al  ca.so 
precedente.  L’ ideale  .sarebbe  se  le  due  linee  o  le 
due  direzioni  potessero  congiungersi  in  un  circolo, 
cioè  se  r  Io  come  principio  puro  ed  eterno  delle 
cose  riuscisse  a  toccarsi  con  1  ’  Io  che  deve  essere 
al  termine  delle  sue  realizzazioni.  Ma  principio  e 
fine  non  si  congiungono,  perchè  esprimono  due  esi¬ 
genze  opposte  e  inconciliabili.  Il  tormento  continuo 
di  Fichte  è  stato  di  annodare  i  due  capi,  ma  è  fal¬ 
lito  nell  ’  impresa.  Già  Hegel  notava  acutamente  che 
a  torto  Fichte  aveva  creduto  di  potere  iscrivere  sul 
frontone  del  suo  edlfizio  la  formala  :  Io  =  Io  ;  meglio 
avrebbe  detto  :  Io  debbo  essere  =  Io.  Altri  inter¬ 
preti  moderni,  come  il  Medicus  e  il  Kroner,  hanno 
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aneli 'essi  notato  che  i  due  tronconi  del  sistema  re¬ 
stano  separati  e  sospesi  nel  vuoto  *  ;  a  nostra  volta, 
noi  mostreremo  come  questa  fondamentale  discon¬ 
tinuità  possa  giovare  a  risolvere  la  controversa  que¬ 
stione  delle  due  fìlo.sofie  di  Fichte. 

A  meno  d’un  anno  dalla  recensione  dell’Fnesi- 
demo,  segue  la  prima  redazione  del  sistema,  in  tre 
scritti  che  s’integrano  a  vicenda:  Sul  concetto  della 
dottrina  della  scienza  o  della  così  detta  filosofia 
(Veber  den  Begriff  der  Wissenschaftslehre  oder  der 
sogenannten  Philosophie,  1794)  ;  il  Fondamento  della 
Dottrina  della  se  enza  {Grundlage  der  gesanimten 
WL,  1794);  il  Compendio  dei  tratti  particolari  della 
Dottrina  della  Scienza  in  rapporto  alla  facoltà  teo- 
ret  ca  {Grundriss  des  eigentiimlicken  der  WL  in 
Riicksicht  auf  den  theoretischen  Vermogen,  1795). 
J  ondamentale  e  il  secondo,  che  esplora  e  ricostruisce 
sinteticamente  tutta  la  sfera  dell’  Io  teoretico  e  del- 
l’ Io  pratico;  il  primo  si  limita  a  esporre  il  principio 
unitario  della  WL;  il  terzo  è  un’analisi  più  p.nrticola- 
regg  ata  di  quella  parte  della  filosofia  teoretica,  che 
va  sotto  il  nome  di  storia  prammatica  dello  spirito. 
Appartengono  anche  al  1794  i  già  citati  D  ecorsi 
sulla  m  ssione  del  dotto  (Vorlesungen  iiber  die  Be- 
stimmung  des  Gelehrtcn).  Gli  sviluppi  della  parte 
pratica,  appena  abbozzata  nelle  Grundlagen,  sono 
contenuti  in  due  grosse  opere:  il  Fondamento  del 
diritto  naturale  (Grundlage  des  Naturrechts)  e  il 
Sistema  delta  morale  (System  der  Sittenlehre),  pub¬ 
blicati,  rispettivamente,  nel  1796  e  nel  1798. 

In  queste  opere  si  compendia  tutto  l’essenziale 
della  prima  redazione  del  sistema;  ma  non  bisogna 


1  P.  ilEDicua.  Fiehtes  Lehen  {Werlu,  I),  p.  326;  R.  Kboneb, 
Von  Kant  Via  JKegeì,  I,  p.  409. 
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immaginare  che  la  sua  materia  sia  distribuita  armo¬ 
nicamente  secondo  un  piano  prestabilito.  Fichte  non 
è  di  quei  pensatori  che  hanno  fin  dall’  inizio  un’  idea 
chiara  e  organ'ea  di  tutta  la  materia  da  trattare; 
egli  non  ha  che  un  ’  intuizione  sommaria  dell  ’  idea 
generatrice  del  sistema,  dalla  quale  si  svolge  tutta 
la  serie  delle  deduzioni.  E  poiché  quell’idea,  l’Io 
pensante,  è  qualcosa  di  molto  mobile  e  fluido,  gli 
accade  che  le  deduzioni  prendano  un  cammino  si¬ 
nuoso,  di  volta  in  volta  diverso.  Così  p.  es.,  la  parte 
prat'ca  del  sistema  è  svolta  in  tre  riprese,  nelle 
Grnndlagen,  nel  Naturrecht  e  nella  Siitenlehre,  e  le 
Ire  redazioni  non  collimano  esattamente,  se  non  nei 
tratti  essenz’ali,  con  un  vero  tormento  per  l’inter¬ 
prete.  Ma  v’  è  di  più.  Nella  prima  stesura  dell’opera 
Fichte  non  aveva  una  piena  coscienza  del  significato 
totale  di  essa  :  egli  credeva  di  riesporre  semplicemente 
la  dottrina  kantiana,  dando  un  più  saldo  nesso  uni¬ 
tario  e  didattico  alle  sue  parti,  e  as.sorbito  in  questo 
lavoro  di  connessione  e  di  sutura,  rara7nente  riusciva 
ad  elevarsi  ad  una  visione  dell’insieme.  Questa  gli 
si  rivela  più  tardi,  a  costruzione  compiuta,  ed  egli 
allora  compone  alcuni  scritti  illustrativi,  come  la 
Prima  introduzione  alla  \VL  {Ersfe  Ernie  tung  in 
die  WL,  1797),  la  Seconda  introduzione  {Zweite  Etn¬ 
ie  tung  in  die  WL  fiir  Lescr  d  e  schon  ein  philos.; 
System  hahen,  1797)  e  la  Relazione  chiara  come  il 
sole  al  piìì  largo  pubblico  sull’essenza  propria  della 
recentissima  filosofia  {Sonnenklarer  Bericht  an  das 
grossere  Pubi  knm  iiber  das  eigentliche  Wesen  der 
neuesten  Ph  losophie,  1801).  Tra  la  WL  e  questi 
scritti  propedeutici  e  divulgativi,  le  differenze  sono 
enormi  :  la  prima  è  astrusa,  meccan’camente  eonge- 
gnatA,  esasperante  nel  suo  arido  gioco  dialettico;  le 
introduzioni  invece  sono  piane,  scorrevoli,  convin- 
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centi.  E  si  capisce  il  perchè.  Queste  ultime  illustrano 
solo  i  principii  direttivi  della  ricerca  e  il  significato 
finale  di  essa,  dando  per  comp  uta  quella  deduzione 
0  produzione  delle  determinazioni  progressive  del- 
rio,  che  la  WL  è  costretta  a  percorrere  passo  per 
passo,  in  una  forma  stentata  e  spesso  poco  convin¬ 
cente.  Nella  mente  stessa  di  Fichte  si  è  fatta  strada 
alla  fine  1  idea  che  altra  cosa  fosse  la  AVE  come  ideale 
filosofico  di  una  visione  un.taria  del  re.ale  facente  cen¬ 
tro  nell  Io,  altra  cosa  l 'attuazione  di  essa,  approssi¬ 
mativa  e  imperfetta,  ma  capace  di  continui  perfezio¬ 
namenti.  Ed  egli  pretendeva  dal  pubblico  l’adesione 
piena  ai  principii,  che  gli  parevano  chiari  come  il 
sole;  ma  intanto  si  arrovellava  per  migliorarne  l’ap¬ 
plicazione,  ricominciando  continuamente  a  scrivere 
1  opera,  senza  mai  venirne  a  capo,  sia  perchè  finiva 
con  1  intricarsi  nelle  maglie  delta  deduzione,  sia 
perche  i  principii  stessi  gli  si  venivano  trasformando 
nella  mente.  Quante  esposizioni  ha  tentato,  lascian¬ 
dole  il  più  delle  volte  nello  stato  di  abbozzi  informi  ? 
Si  può  dire  che  non  v’  è  anno  della  sua  vita  in  cui 
egli  non  abbia  ritentato  la  disperata  impresa.  V’è 
una  Ricerca  di  una  nuova  esposizione  della  WL  (Ver- 
such  einer  neuen  Darstellung  der  WL )  del  1797,  ri¬ 
masta  interrotta  al  primo  capitolo;  una  Espos  z  one 
della  WL  dell’anno  1801,  un’altra  del  1804,  un’altra 
del  180G,  un  'altra  del  1810  ;  ed  e.sposizioni  consimili 
sono  anche  quelle  contenute  negli  scritti  postumi, 
come  le  Lee  oni  introduttive  del  1813;  Sui  rapporti 
della  logica  con  la  filosofia  o  sulla  logica  trascenden¬ 
tale  del  1812;  i  Dati  della  cose  ema  ^  (Tatsachen  des 


1  Questi  ultimi  non  rientrano  propriamente  nella  WL;  ma  vo¬ 
gliono  fare  opera  introduttiva,  ^ando  una  bistorische  Ueberaicht  del 
inpere  di  latto  che  la  WL  deve  dedurre  col  suo  metodo  dialettico 
{TaUachen,  in  Hackpeleésene  Werke,  I,  p.  403). 
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Bewnsstsein)  del  1812;  la  WL  del  1812;  la  WL 
del  1813. 

In  tutte  queste  redazioni  il  lettore  rischierebbe 
di  perdersi,  se  ciascuna  di  esse  rispondesse  a  un’in¬ 
tima  esigenza  del  filosofo  di  riesporre  ex  novo  il  suo 
pensiero.  Ma  non  bisogna  dimenticare  che  Fichte 
era  un  professore,  tenuto  a  fare  i  suoi  corsi  univer¬ 
sitari,  e  quindi  costretto  il  più  delle  volte  a  ripe¬ 
tersi  per  ragioni  meramente  pratiche.  Ciò  semplifica 
il  compito  dell’interprete,  consentendogli  di  rag¬ 
gruppare  le  esposizioni  di  carattere  più  affine. 
Quelle  che  vanno  dal  ’94  al  ’99  appartengono  tutte 
a  uno  stesso  cielo  di  pensiero  e  po,ssono  essere  com¬ 
plessivamente  designate  come  la  prima  WL.  Un 
nuovo  orientamento  si  delinea  nella  WL  del  1801 
(comunemente  designata  come  la  seconda  WL),  ed 
esso  prelude  al  così  detto  periodo  «  giovanneo  »  della 
filosofia  di  Fichte,  quello  cioè  in  cui  il  pensiero  è 
considerato,  non  più  come  l’assoluto  stesso,  ma  come 
la  manifestazione  o  il  fenomeno  dell’assoluto,  con 
reminiscenza  del  Logo  del  4°  Vangelo,  e  la  WL 
assume  il  carattere  di  una  fenomenologia  o  di  una 
teofania  divina.  Tutte  le  esposizioni,  dal  1804  in 
poi,  appartengono  a  quest’ordine  d’idee. 

A  convalidare  questo  raggruppamento  concorre 
un’altra  serie  di  scritti,  che  si  svolge  parallelamente 
alle  serie  delle  WL  e  ne  costituisce  un’espressione 
più  essoterica  e  poijolare.  È  del  1800,  cioè  dell’anno 
in  cui  s’inizia  la  conversione  religiosa  del  pensiero 
ficht’ano,  la  Bestimmung  dcs  Mcnschen  (la  Miss  one 
dell’nomo),  una  delle  opere  letterariamente  più  belle 
ed  efficaci  del  filosofo,  a  cui  tieu  dietro,  nello  stesso 
anno.  Lo  stato  commerciale  chiuso  (Der  geschlossne 
nandelsstaat),  che  segna  la  sua  conversione  al  na¬ 
zionalismo  politico  ed  economico.  I  tratti  dell’età 
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presente  (D  e  GrundzUge  dcs  gegenwartigen  Ze'tal- 
ters)  del  1801-1805  e  L’esortazione  alla  vita  beuta 
(Die  Aìiweisung  zitnt  seligen  Leben)  del  1806  appar¬ 
tengono,  specialmente  il  secondo,  al  periodo  rel'gioso. 
Jn  questo  stesso  sp  rito  sono  redatti  i  rifacimenti  del- 
l 'originar  a  Missione  del  dotto,  coi  titoli  di  Veber  das 
Wcsen  des  Gelehrtcn  (Sull’essenza  del  dotto)  del 
1806  e  Fiinf  Vorlcsungen  iibcr  die  Bestlmmung  dcs 
Gelchrten  (Cinque  Icz  oni  sulla  missione  del  dotto) 
del  1811.  Ricordiamo  ancora  i  già  citati  D  scorsi  alla 
nazione  tedesca  (Rcden  an  die  deutsche  Nation)  del 
1807-08,  anch 'essi  pieni  del  nuovo  spiritualismo  re¬ 
ligioso  ;  il  Sistema  della  morale  ( Das  System  der  S  t- 
tenlehre)  del  1812  e  il  Sistema  del  dritto  (Das 
System  der  Rechtslehre)  dello  stesso  anno  che  ria¬ 
dattano  al  nuovo  punto  di  vista  le  dottrine  etiche  e 
giuridiche  g.à  esposte  nel  periodo  precedente. 

Questa  massa  imponente  di  scritti  (a  cui  bisogna 
aggiungere  le  polemiche,  i  ricordi  e  le  questioni 
relative  air^t/ie/sniusstre/t,  e  il  ritratto  satirico  del- 
r  illuniin  sta  Nicolai  (Fr.ed.  Nicola  s  Leben  und  son- 
derbare  31eimingen  del  1801)  riempie  otto  grossi  vo¬ 
lumi  dell’ed  zione  dei  SiinitHche  Werke,  curata  dal 
figliuolo  del  filosofo  I.  H.  Fichte  nel  1845-46,  a  cui 
vanno  aggiunti  i  tre  volumi  degli  scritti  inediti 
{Nachgelassene  Werke,  1834-35).  Più  maneggevole  è 
la  scelta  in  sei  volumi  a  cura  di  Friz  Medicus  {F.s 
Werke.  Answahl  in  6  Biinden,  1908-12),  che  però 
è  da  integrare  con  la  edizione  dei  Nachgelassene 
Werke.  Infine  molto  importante  per  illustrare  la 
dottrina  nei  suoi  motivi  genetici  e  nei  suoi  aspetti 
polemici  è  la  Corr  spondenza  (Bricftvechsel.  Kri- 
t  sche  Gesanitausgabe,  1925). 

Il  piano  della  nostra  esposizione  è  chiaramente 
tracciato,  in  conformità  dell  'esposto  raggruppamento 
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delle  opere.  Noi  cominceremo  con  lo  studiare  la  pri- 
mit>a  redazione  della  WL  e  delle  dottrine  giuri¬ 
diche,  etiche,  politiche  che  vi  si  connettono.  Affron¬ 
teremo  poi  la  controversa  quistione  storico-critica 
delle  due  filosofie  di  Fichte,  esaminando  le  diver¬ 
genze  dei  principali  interpreti.  Valuteremo  infine, 
alla  luce  delle  conclusioni  che  avremo  raggiunto"  in 
questo  esame,  gli  scritti  dell’ultimo  periodo. 


3.  La  Dottrina  della  scienza.  —  Fichte  ha  pen¬ 
sato  fin  dall’esordio  la  sua  filosofia  come  Dottrna 
della  scienza  (WL)  per  distinguerla  dalla  Critica  kan¬ 
tiana,  che  è  analitica  nel  suo  procedimento  e  nega¬ 
tiva  nei  suoi  risultati  ultimi.  Egli  invece  vuole  ele¬ 
vare  una  costruzione  positiva  del  sapere  sopra  uno 
stabile  fondamento;  e  poiché  il  nome  di  scienza  de¬ 
signa  un  sapere  sistematicamente  connesso  nelle  sue 
parti  e  fondato  su  di  un  principio  certo,  il  termine 
di  Dottrina  della  scienza  (WL)  è  per  lui  bene  ap¬ 
propriato  allo  scopo.  Il  principio  del  sapere  è,  per 
la  filosofia  tradizionale,  quello  d’identità:  A-=A. 
Ma  lo  si  può  forse  considerare  come  assolutamente 
primario?  Esso  afferma  che,  se  A  è  dato,  dev’essere 
eguale  a  sé  stesso,  per  una  intrinseca  necessità  del 
pensiero;  ma  assume  ipoteticamente  che  A  sia  dato 
senza  darne  la  prova.  Ora  la  validità  che  A  sia  posto 
d'pende  dall’Io  che  lo  pone;  senza  l’identità  del¬ 
l’Io  (Io  =  Io)  l’identità  log'ca  non  si  g'ustifiea. 
L’una  è  un’identità  data,  l’altra  è  un’  identità  che 
si  pone,  e,  ponendosi,  pone  anche  quella  *.  Noi  non 
abbiamo  bisogno  di  risakre  a  qualche  altra  cosa  per 
convalidare  il  porsi  dell  ’  Io  ;  esso  si  convalida  da  sé. 

1  Ueber  ddn  BegriS  der  WL,  3-6;  Qrundlage  der  gen.  WL^ 
I,  p.  14. 
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Se  si  chiede  :  perchè  mai  1  ’  Io  sussiste  per  sè  stesso, 
il  filosofo  risponde  :  «  Pensaci,  costruisci  il  concetto 
di  te  stesso,  e  nota  come  fai.  Ognuno  che  fa  così 
troverà  che  l’attività  dell’intelligenza  eostru'sce  sè 
stessa  »,  «  ed  è  così,  perchè  si  fa  così  »,  e  «  ^  quel 
che  fa,  perchè  è  essa  che  lo  fa  » 

•Il  porsi  dell’Io  non  è  dunque  un  dato  inespli¬ 
cabile,  ma  un  atto  che  sì  compie  e  si  legittima  in 
quanto  si  compie  :  1  ’  lo  si  pone  ed  esiste  in  virtù  di 
questo  suo  porsi.  Esso  e  insieme  l’agente  e  il  pro¬ 
dotto  dell  'azione  :  Tat  e  Handlung,  cioè  Tathandlung. 
L  espressione  della  Tathandlung  è:  «  io  sono  assolu- 
mente,  cioè  sono  perchè  sono,  e  sono  ciò  che  sono, 
e  l’uno  e  l’altro  in  virtù  dell’  Io  » 

Le  implicazioni  di  questo  fondamentale  principio 
sono  immense.  Si  può  dire  che  tutto  l’idealismo 
post-kantiano,  anzi,  tutto  lo  spiritualismo  moderno, 
vi  sono  racchiusi  in  embrione.  Esso  sostituisce  a 
una  metafisica  dell’essere  una  metafisica  dell’azione, 
che  ha  in  sè  la  sua  norma  e  la  sua  misura,  mentre 
l’altra  è  incapace  di  giustificare  il  suo  assunto. 
Porre  al  principio  1  ’essere  significa  affermare  che 
tutto  è  dato  e  che  anche  noi  siamo  dati  a  noi  stessi. 
Scaturisce  di  qui  una  filosofia  statica,  che  si  esplica 
in  un  continuo  regresso  da  un  fatto  a  un  altro  più 
fondamentale  su  cui  riposi,  fino  a  toccare  un  essere 
supi’emo  che  s'a  il  sostegno  comune  di  tutti.  Ed 
anche  giunto  ad  esso,  il  bisogno  esplicativo  del  pen¬ 
siero  non  si  appaga;  ma  sente  più  pungente  l’as¬ 
sillo  di  chiedersi  il  come  e  il  perchè  di  quell’essere. 
Accade  come  nell’ingenua  domanda  del  filosofo  pri¬ 
mitivo  :  su  che  si  appoggia  la  terra  f  E  alla  risposta  : 


1  Zweité  Eivleit.  in  rfie  WL,  II,  pp.  42-45. 

2  Grundl.  d.  gta.  WJj^  pp.  16-18. 
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sopra  un  elefante,  la  richiesta  insorge  più  urgente: 
su  che  si  appoggia  l’elefante?  Sopra  una  tartaruga. 
B  questa  ?  Il  problema  si  sposta  all  ’  infinito.  Nella 
ricerca  del  fondamento  dell’essere,  noi  immaginiamo 
di  appoggiarci,  arrestandoci  all’essere  supremo,  a 
Dio  ;  ma  in  realtà,  più  di  un  ragionato  appagamento, 
il  nostro  è  una  rinunzia  a  pensare.  Se  invece  per¬ 
sisi  amo  nel  riflettere,  la  d  fficoltà  c  si  ripresenta 
identica,  e  vien  rimossa  solo  se  riusciamo  a  realiz¬ 
zare  (con  Spinoza)  che  Dio  è  in- quanto  si  fa  da  sè 
medesimo,  cioè  a  porre  all’  inizio,  non  un  fatto,  ma 
un  atto. 

La  metafisica  dell’atto  porta  invece  in  sè  la  pro¬ 
pria  giu.stificazione  :  l 'atto  si  legittima  producendosi, 
e  ogni  spiegaz  one,  in  qu.anto  è  un’attività  che  si 
spiega  da  esso,  è  un  incremento,  un  arricchimento 
dell’atto  iniziale.  Si  dà  così  un  moto  progressivo, 
che,  per  esprimerci  figuratamente,  è  tutto  proteso 
verso  il  futuro,  anziché  sospeso  al  passato.  Noi  ab¬ 
biamo,  già  in  questa  differenza,  un  primo  criterio 
distintivo  tra  lo  spirito  e  le  cose  o  gli  esseri  nella 
loro  natura  definita  e  irrevocabilmente  data.  Le  cose 
sono  quel  che  sono,  e  noi  non  possiamo  pensarle 
come  modificabili  e  trasformabili,  se  non  soprav¬ 
venga  ad  esse  un’azione;  lo  spirito  invece  è  ciò  che 
si  fa  da  sè  stesso,  in  quanto  è  un’attività  che  non 
trova  limite  in  ima  cosa  o  in  una  natura  preesi¬ 
stente,  ma,  come  vedremo,  pone  da  sè  il  proprio 
limite  e  continuamente  lo  sorpassa. 

Tuttavia,  sembra  difficile  immaginare  un’attività 
che  non  sia  attività  di  qualche  cosa,  di  qualche  so¬ 
stanza  :  secondo  la  tradizione  scolastica,  operari  se- 
quitur  esse.  Eppure,  bisogna  rimuovere  questa  im¬ 
maginazione,  se  si  vuole  entrare  nello  spirito  della 
filosofia  moderna.  Ponendo  che  l’attività  dipenda 
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dall  essere,  la  si  fa  limitata,  accidentale,  precaria, 
lensate  le  due  formule:  io  sono  quel  che  mi  fo  e 
IO  mi  fo  quel  che  sono;  nella  seconda,  il  farsi  l’àt 
tività,  è  neutral-zzata  e  annullata;  la  stessa  espres¬ 
sone  verbale  suona  strana,  perchè  sarebbe  assai  più 
piusto  dire  :  io  son  fatto  quel  che  sono.  Solo  la  prima 
formala  da  alla  mia  attività  „„  campo  di  esplica! 
»ooe  di™  tato.  Certo,  è  difficile  immaginare  an'“ 
tivdà  scasa  sostegno,  e  l'ingenita  p  grisTa  dada 
nostra  natura  rtcercherà  sempre  appoggi  c  pnateW 
sn  co,  «posare.  Ma  la  filosofia  dello  spirito  òon  è 

essa  r  chiede  inizialmente  uno  sforzo  per  capovol 

a  1  inerte  formula  :  io  np  sco  perchè  sono,  la  formula 
dinamica:  io  sono  perchè  agisco  lormuia 

Questo  primo  atto,  dice  Fichte  neUa  sua  lumi¬ 
nosa  Ersi  e  Ernie  tung  in  die  WL,  è  una  scelta  -  «e 
a  scelta  di  una  filosofia  dipende  da  quel  che  si 
è  come  uomo,  perchè  un  sistema  filoso^c  tVl 
tm  inerte  suppellettile  che  si  può  usare  e  disusare 
ma  è  animato  dallo  spirito  dell’uomo  che  l’iia^*’ 
Sono  in  pallio  due  opposte  concezioni  del  mondo  -  il 

fu  fu-  P  -n  nega  rautonomia  dell’Io 

u  cu,  l'idenlstn  costruisce,  e  ne  fu  un  prodotto 
delle  cose,  un  uccidente  del  mondo.  Il  dommatico 

rSTjc  T  ■"««ridlist!  E 

del  l'io  dlL  “  “r""''’'"  l'antonomia 

0  vicct  em  >  »  IPe"»  della  cosa 

Sembra,  d.tlle  aflermazloni  di  Fichte,  che  la 


I  Brste  Einìtiung  in  die  WL,  II  p  17 
S  Ibid.,  pp.  -14.16. 
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scelta  sia  qualcosa  di  arbitrario,  quasi  che  i  due 
sistemi  potessero  comunque  equivalersi  Ma  in 
realtà  essi  non  si  equivalgono  da  nessun  punto  di 
vista.  L’essere  non  può  spiegare  l’agire,  invece 
l’agire  è  in  grado  di  spiegare  l’essere.  lu  un  mondo 
statico,  dove  tutto  è,  non  si  può  intendere  donde 
scaturisce  l’azione,  che  è  per  l’essere  una  forza  sov¬ 
vertitrice  e  distruttiva,  che  non  si  comprende  in 
qual  modo  alberghi  nel  suo  seno.  Tanto  più,  quando 
l’azione  da  spiegare  è  l’atto  dell’ intelligenza,  il  più 
remoto  che  s'a  possibile  dalla  natura  inerte  delle 
cose.  «  Nell’ intelligenza  vi  è  una  doppia  serie,  del¬ 
l’essere  e  del  conoscere,  del  reale  e  dell’ideale,  e 
nell’indivisibilità  di  questo  concorso  consiste  la  sua 
essenza  sintet'ea;  invece  alle  cose  compete  solo  una 
serie  semplice,  quella  del  reale,  dell 'esser  posto». 
Intelligenza  e  cose  sono  perciò  opposte;  esse  sono 
in  due  mondi,  tra  i  quali  non  c’è  ponte  di  passag¬ 
gio.  Il  doramatismo  pretenderebbe  spiegare  questa 
natura  dell’intelligenza  e  le  determinazioni  parti¬ 
colari  di  essa  mediante  il  principio  di  causalità.  Ma 
questo  vale  per  una  sola  serie,  non  per  due.  Il  nesso 
causale  va  da  un  oggetto  a  un  altro  fuori  di  esso, 
e  così  costituisce  una  serie  lunga  quanto  si  vuole, 
ma  non  mai  tale  che  un  membro  di  essa  ritorni  a 
sè  medesimo.  Il  passaggio  dall’essere  al  rappresen¬ 
tare  è  inesplicabile.  Per  il  conseguente  dommat  smo, 
l’anima  dovrebbe  essere  niente  di  per  sè,  ma  solo 
il  risultato  di  uno  scambio  di  azione  delle  cose  tra 
loro.  Però  in  questo  modo  nasce  qualcosa  tra  le  cose, 
e  non  mai  qualcosa  dì  separato  dalle  cose,  se  non 


1  Egli  (lice  pcrAno  (ibld.,  p.  17)  che  la  scelta  è  un  atto  di  orbi* 
trio»  durch  Neiffung  und  Interesse,  ma  soggiunge  che  il  più  alto  in* 
tcrease  ò  quello  che  dobbiamo  arerò  por  noi  stessi. 
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Viene  aggiunta  un  ’  intelligen2a  che  contempla  le 
cose.  E  tale  aggiunta  è  inesplicabile  al  dommatieo 
La  connessione  e  l’armonia  non  sono  negli  stru 
menti,  ma  nello  spirito  deH’uditore,  che  riunisce  il 
molteplice  in  unità.  In  conclusione,  il  dommatismo 
può  soltanto  ripetere  ÌV  suo  principio  in  diverse 
forme,  ma  non  può  da  esso  passare  alla  cosa  da 
sp  egare  e  dedurla  ;  eppure  in  questa  deduz  one  con¬ 
siste  la  filosofia.  Perciò  il  dommatismo  non  è  una 

potente  h”"  ""  e  un’assicurazione  im- 

L’unica  possibile  filo.sofia  è  1  ’  idealismo,  che  muove 

ffhistificf  S  il  quale  non  soltanto  si 

g. ^tifica  da  sè,  ma  spiega  anche  l’essere.  Ed  è  secano 

un'flh  superiorità  di  un  punto  di  vista  sopra 

1  altro  e  dare  ragione  della  necessità  della  mente  di 

1 W  “  '  ?«™ver»r„.  Ora,  per  ,•  ideali, 

lessare  non  e  che  una  determinazione  dell’atto  il 
suo  estrinsecarsi  e  fissarsi  in  una  posizione  rigida- 

in''unr‘''f  ^  progressivo  e  non  si  esaurisce’ 
m  una  sola  determinazione,  ma  crea  una  serie  di 
determinazioni  e  continuamente  le  soi-passa,  non  si 
dà  un  unico  essere,  ma  una  serie  di  esseri  connes.si 

'[ir*'  dell’azione  e  formanti  un 

sistema^  Le  cose  del  mondo  naturale  sorgono  ap- 
punto  da  un  tale  agire  conforme  a  legge;  esse  non 
sono,  come  meglio  vedremo  in  seguito,  che  la  sin- 

iu’a  immanenti 

™P°®ta2Ìone  fichtiana  del  problema  spe¬ 
culativo  fondamentale  non  è  una  novità  senza  pre- 

— _ 

1  Ibid.,  pp.  19.22. 

*  Ibid..  pp.  24.27:  Zw,U>  EinMlunp.  p.  39. 
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cedenti  nella  storia  del  pensiero;  essa  è  l’epilogo  e 
il  coronamento  di  uno  sforzo  mentale  in  nterrotto. 
Cartesio,  il  quale  esordisce  dal  cogito  che  si  afferma 
con  l 'atto  stesso  del  dubitare  e  che  ha  l 'essere  come 
sua  dipendenza  (ergo  snm),  è  già  decisamente  su 
questa  via;  solo  che,  per  l’ incapacità  di  realizzare 
in  pieno  l’autonomia  della  posizione  del  pensiero, 
cede  ben  presto  alle  suggestioni  realistiche  del  dom- 
matismo  medievale,  e  fa  del  pensiero  stesso  l’atto  di 
una  sostanza  o  di  una  cosa  pensante.  Perciò,  invece 
di  costruire  il  sistema  delle  determinazioni  mentali 
secondo  la  logica  dell’attività,  lo  scopre  e  quasi  lo 
scava  dal  fondo  inerte  della  sostanza,  perdendo  il 
frutto  della  sua  iniziale  scoperta.  Il  sostant'var.si  del 
cog  to,  e  quindi  il  suo  estraniarsi  dal  centro  dina¬ 
mico  della  soggettività,  tocca  il  culmine  con  lo  Spi¬ 
noza,  il  quale  tuttavia  intuisce  che  anche  la  so- 
.stanza  deve  spiegarsi  con  la  legge  dell’attività,  e 
quindi  la  concepisce  come  causa  sui.  Questa  spon¬ 
taneità  autonoma  è  trasferita  da  Leibniz  dalla  so¬ 
stanza  divina  alle  sostanze  particolari  e  mondane, 
il  che  trae  con  sè  un  nuovo  risveglio  del  soggetti¬ 
vismo  di  Cartesio,  pur  con  una  persistente  attenua¬ 
zione  realistica.  La  riscossa  del  cogito  si  fa  infine 
più  vivace  col  principio  dell’appercezione  pura  di 
Kant,  che  prelude  immediatamente  all’Io  fichtiano. 
Quel  principio  è  infatti  un  centro  di  attività  costrut¬ 
tiva,  che  si  articola  per  mezzo  delle  categorie;  ma 
esso,  che  domina  e  regge  saldamente  il  mondo  fe¬ 
nomenico  della  natura,  non  domina  e  neppur  conosce 
sè  stesso,  per  l’assenza  di  una  intuizione  intellettuale 
che,  senza  l’appoggio  di  dati  sensibili,  penetri  di¬ 
rettamente  l’attività  che  da  esso  s’ irradia.  Ciò  che 
svela  tutte  le  cose  resta  a  sua  volta  velato,  simile 
all’occhio  che  vede  e  non  si  vede.  Ma  perchè  mai 
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—  Si  chiede  Fichte  — ha  voluto  Kant  precluderci 
una  visone  intima  di  noi  stessi?  Egli  ha  potuto 
aver  ragione  di  negare  un’intuizione  intellettuale 
delle  cose  esterne,  che  avesse  la  pretesa  di  cono¬ 
scerle  senza  soccorso  di  dati  sensibili;  ma  l’intui¬ 
zione  che  abb.amo  di  noi  stessi  nell’atto  deH’a^ire 
Il  senso  intimo  che  in  quell’atto  noi  tocchiamo  l’es¬ 
senza  nostra  piu  riposta  senza  intermediari  estranei. 

kanf^rn?  compresi  nella  negazione 

nt.ana.  Il  significato  noumenico  dell’imperativo 

un’intuizione 

nS  ^  appercezione  pura  è  forse 

ntelligibde  senza  la  coscienza  della  nostra  indivi- 
dualita  piu  profonda  ?  ^  Invano  Kant  protesta  contro 
la  nuova  filosofia;  questa,  assumendo  come  organo 
Ila  speculaz  one  l’ intuizione  intellettuale  =,  non  fa 
che  mainare  e  rendere  coerenti  le  esigenze  in¬ 
time  del  Criticismo. 

L’atto  di  auto-posizione  dell’Io  testé  illustrato  eo- 
u  fondamentale  (Grund- 

rSt  significato  più  pieno  può 

risultare  solo  in  seguito  all’esame,  che  ora  intra¬ 
prendiamo,  della  seconda  e  della  terza.  L’Io  dun¬ 
que  SI  pone;  se  la  sua  attività  si  esaurisce  in  questo 
porsi  essa  sarebbe  qualcosa  di  estatico,  d’inartico- 
ato  d  immobile,  in  contraddiz  one  con  la  sua  na¬ 
tura  In  realta,  non  può  esservi  attività,  nè  movi- 
mento,  senza  un’opposizione  o  un  urto.  Pertanto 
efficacia  del  porre  è  condizionata  dall 'opporre 
1  effieama  dell  affermare  dal  negare.  Di  qui  il  se- 
condo  Grundsatz:  l’Io  si  oppone  un  non  lo,  perchè 

sln/coC.  P- 

2  Questa  assunzione,  che  è  soltanto  implicita  nella  tvi  ,toi 
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niente  altro  che  un  non  Io  può  formare  l’opposto 
dell’Io.  È  strana  la  natura  di  questa  opposizione; 
essa  scaturisce  da  un’es  genza  razionale,  perchè  la 
sua  presenza  è  necessaria  per  articolare  l’attività 
dell  'Io  ;  e  nondimeno  questa  presenza  è  qualcosa 
d  ’  irrazionale,  perchè  non  si  lascia  dedurre  dalla 
posiz  one  dell’  Io,  ma  sta  di  fronte  ad  essa  come  un 
urto  inesplicabile.  Noi  possiamo  con  egual  diritto 
considerare  la  filosofia  fichtiana  come  irraz'onalistica 
e  come  razionai  stica  ‘  ;  però  le  due  qualifiche  non 
stanno  sullo  stesso  piano,  ma  l’irrazionalità  è  in¬ 
clusa  in  una  raz'onalità  superiore.  Infatti,  l’opposto 
non  si  pone  da  sè,  ma  è  posto  dall’Io  come  mo¬ 
mento  necessario  nello  spiegamento  della  propria 
vita.  «  Esso  dunque  è  possibile  solo  sotto  la  condi¬ 
zione  dell’unità  del  ponente  e  dell’opponente.  Se  la 
coscienza  della  seconda  az'one  non  fosse  connessa 
a  quella  della  prima,  il  secondo  porre  non  sarebbe 
un  opporre,  ma  un  semplice  porre.  Invece,  solo  in 
riferimento  a  un  porre  diviene  un  opporre  » 

Di  fronte  alla  positività  del  porre,  l’opporre  è 
una  negatività,  c'oè,  un’esigenza  dell’io  a  ripiegarsi, 
a  riflettersi,  a  invertire  il  suo  moto  espansivo.  Questa 
funzione  è  della  più  grande  importanza,  perchè  da 
essa  ha  inizio  la  coscienz.q,  che  non  è  concepibile 
se  non  come  coscienza  di  qualche  cosa,  cioè  come 
una  distinzione  di  un  altro  da  sè  e  insieme  come 
un  ritorno  a  sè.  Lo  sdoppiamento  dell’ideale  e  del 
reale,  del  conoscere  e  dell’essere,  dipende  da  questa 
oppos  zione  che  distoglie  l’ Io  dall’ irriflessività  della 
sua  affermazione  immediata  e  con  la  sua  forza 


1  E  cosi  è  stata  in  effetti  storicamente  considerato:  p.  es.  il  Look 
(in  Fìehtes  IdfaJiamui  und  die  Oeschichte,  1902)  ha  accentuato  i 
molivi  irrazionalistici;  K.  Fischer  i  motivi  razionalistici. 

3  Orundlage,  S  2,  p.  24. 
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negativa  lo  definisce  e  lo  limita.  Se  il  primo  mo¬ 
mento  è  quello  della  libertà,  cioè  deirautouomia  del 
soggetto  che  si  pone,  fi  secondo  è  quello  delia  ne¬ 
cessità,  cioè  dell’urto  che  lo  arresta  e  lo  circoscrive, 
o  anche  della  riflessione,  che  lo  costringe  a  ritornare 
su  sè  stesso.  Senza  libertà,  mancherebbe  ogni  im-  I 
pulso  al  movimento;  senza  riflessione,  il  movimento 
SI  disperderebbe,  come  una  corrente  che  ristagna 
in  una  sconfinata  pianura.  La  riflessione  è  appunto 
1  argine  che,  contenendo  le  acque,  ne  avviva  il  molo. 

La  terza  proposizione  fondamentale  è  la  sintesi 
delle  due  precedenti,  cioè  l’unità  della  posizione  e 
deH’opposizione,  della  tesi  e  dell’antitesi:  è  il  li¬ 
mite  dell’Io  per  mezzo  del  non  Io  o  del  non  Io  per 
mezzo  dell’Io.  La  funzione  dialettica  del  secondo 
momento  è  intelligibile  solo  nel  terzo  :  «  nessuna  an¬ 
titesi  è  possibile  senza  sintesi;  infatti  l’antitesi  con-  ; 
siste  in  ciò,  che  nell  ’  identico  vien  cercato  1  ’opposto  ; 
ina  gl  identici  non  sarebbero  tali  senza  un’azione 
sintetica  che  li  identifica  »  ^ 

Ecco  dedotta  così  la  prima  triade  dialettica:  po- 
sizione,  opposizione,  limite;  io,  non  io,  definizione  J 
0  limitazione  dell  ’uno  per  1  ’altro.  La  terza  proposi-  1 
zione  risponde  alla  domanda  kantiana  come  siano  | 
possibili  i  giudizi  sintetici  apriori,  e  insieme  ini-  I 
zia  quella  deduzione  delle  categorie  che  Kant  ha  a 
promesso,  ma,  non  veramente  dato.  I  tre  momenti  1 
descritti  sono  infatti  le  tre  prime  categorie  deUa  ■ 
qualità  :  affermazione,  negazione,  limite  ;  e,  poiché  il 
limite  assume  una  divisibilità  dell’  Io  e  del  non  Io,  V 
esso  prelude  alle  categorie  della  quantità,  cioè  alla  M 
quantificazione  (Quantitieren)  dell’Io  e  delle  cose  ^ 
Vista  nel  suo  principio  ispiratore,  questa  dialet- 


1  OrundUige,  {  S,  p.  34. 


2  Ibid.,  pp.  34-35. 
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tica  esprime  il  tema  dominante  dell’idealismo  post- 
kantiano,  e  insieme  l’aspirazione  più  profonda  dello 
spiritualismo  moderno.  Ridotta  in  formule,  essa  ras¬ 
somiglia  spesso  a  un  vano  gioco  di  concetti;  ma 
rifusa  nell’esperienza  viva  di  ciascuno  di  noi,  essa 
coglie  l’ intima  essenza  della  nostra  vita  spirituale. 
Non  basta  la  mera  idea  dell  ’attività  a  caratterizzare 
quest 'ultima;  bisogna  specificarla  con  l’idea  di  una 
attività  ritmica,  che  si  svolge  in  virtù  dell’opposi¬ 
zione  ohe  le  è  immanente  e  che  la  propria  forza 
espansiva  spinge  a  sorpassare.  Provatevi  a  pensare 
qualunque  atto  mentale,  senza  opposizione,  senza 
critica,  senza  riflessione  su  sè  stesso:  esso  è  desti¬ 
nato  a  esaurirsi  e  a  disperdersi.  La  natura  del  no¬ 
stro  spirito  è  tale,  che  ogni  dire  esige  un  contrad¬ 
dire,  ogni  tesi  suscita  un’antitesi,  non  come  punto 
di  arresto  o  come  un  disfare  quel  che  s’  è  fatto,  ma 
come  un  limite  fecondo  che  fa  fermentare  gli  ele¬ 
menti  vivi  della  tesi,  penneandoli  di  sè.  Di  modo 
che  la  sintesi,  ehe  si  realizza  attraverso  questo  la¬ 
voro  di  negazione  e  di  critica,  non  è  la  pura  e 
semplice  ripetizione  della  tesi  iniziale,  ma  è  la  riaf¬ 
fermazione  di  essa,  arricchita  e  rafforzata  dal  supe¬ 
ramento  dell  ’antitesi  ;  è  un  possesso  fatto  più  sicuro 
e  consapevole,  in  cui  lo  spirito  ritrova  un’equazione 
più  alta  della  propria  natura. 

Ciò  che  s’è  detto  per  l’attività  teoretica  vale 
egualmente  per  l’attività  morale,  estetica,  religio¬ 
sa,  ece.  Dovunque  lo  spirito  si  attua,  esso  vive  di  op¬ 
posizione  e  di  lotta,  e  le  sue  affermazioni,  per  essere 
veramente  tali,  debbono  essere  vittorie.  Lo  schema 
triadico  non  fa  che  simboleggiare  questo  vitale  pro¬ 
cesso,  ma  non  riesce  ad  esprimerlo  compiutamente 
nella  sua  intensità  psicologica  ;  bisogna  saperlo  rein¬ 
terpretare  nel  più  complesso  linguaggio  dello  spi- 
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rito,  leggendo  nella  tesi  l’esordio  spontaneo,  ma 
ancora  malcerto  e  circonfuso  di  mistero,  della  ri¬ 
cerca  teoretica  o  dell’intuizione  artistica  o  dell’atto 
volontario;  nelle  antitesi  il  dubbio,  l’obbiezione,  la 
negazione  sconfortante,  insomma  tutto  l’ intimo  tra¬ 
vaglio  della  riflessione  e  della  critica  ;  nella  s  ntesi 
finalmente  la  r.conquista,  la  sicurezza  del  possesso, 
la  catarsi  teoretica  o  morale. 

Si  potrebbe  ancora  falsamente  immaginare  che, 
raggiunta  la  sintesi,  il  fecondo  travaglio  dello  spi¬ 
rito  sub.sca  un  arresto  e  il  moto  interno  sfoci  in 
una  stagnante  immobilità.  E  senza  dubb  o,  ogni 
sintesi  segna  una  pausa  e  un  riposo,  di  cui  lo  spi¬ 
rito  gode  e  ha  diritto  di  godere  ;  ma  pausa  e  riposo 
sono  momenti  di  tregua  e  di  raccoglimento  che  pre¬ 
ludono  a  un  nuovo  siane  o,  sono  stati  di  equilibrio 
instabile,  in  vista  di  un  nuovo  squilibrio.  In  effetti 
la  sintesi  è,  come  si  è  visto,  un  atto  di  limitazione 
che  non  può  pareggiare  l’attività  infinita  da  cui  il 
moto  si  alimenta.  Di  qui  nasce  nello  spirito  un  vi¬ 
tale  scontento  delle  soluzioni  volta  a  volta  eonse- 
^  guite,  dei  risultati  del  lavoro  già  compiuto,  che  è 
sprone  a  nuove  ricerche  e  a  nuovi  cimenti.  Se  non 
si  dà  questa  insoddisfazione,  se  l’opera  compiuta 
pareggia  in  tutto  l’energia  dell’autore,  allora  è  la 
morte.  Ma  la  morte  stessa  non  sta  che  per  l’indi¬ 
viduo,  che  è  una  sintesi  sempre  in  qualche  modo 
limitata  dell’attività  totale  dello  spirito;  ma  Tumn- 
nità  sorpassa  le  sue  incarnazioni  particolari  ed  espri-  ^ 
me  nell’infinità  della  sua  vita  l’ infin  tà  dell’energ  a  '  Ì 
spirituale  che  la  suscita.  La  visione  dialettica  del  ■ 
reale  è  perciò  una  visione  dinamica  e  progressiva,  ' 
che,  contro  il  sostanzialismo  inerte  delle  filosofie  dom-  .M 
mat.che,  afferma  in  tutta  la  sua  pienezza  il  coucettOr'^| 
del  divenire.  H 
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Ma  eom’è  che  un  mondo  così  mobile  e  vario  nel 
suo  motivo  generatore  si  fa  tanto  piatto  e  monotono 
nella  sua  realizzaz  one?  Se  riapriamo  la  WL  per 
vedere  come  esegua  il  suo  suggestivo  programma, 
restLamo  colpiti  dall’aridità  delle  sue  formule,  che 
s’incolonnano  l’una  dietro  l’altra,  con  un  ritmo 
sempre  eguale.  Invece  di  quel  moto  serrato  e  vitale 
che  ci  aspettavamo,  ci  par  di  vedere  uno  spirito 
claudicante  che  s’ impunta  ad  ogni  ostacolo,  ed  anzi, 
simile  alla  mula  della  vecchia  novella,  sembra  che 
crei  dalla  terra  i  sassi  per  inciamparvi  dentro.  Vi 
dev’essere  indubbiamente  qualcosa,  nel  procedi¬ 
mento  fichtiano,  che  ne  arresta  lo  slancio  e  ne  pa¬ 
ralizza  il  moto;  qualcosa,  dunque,  che  agisce  in 
senso  inverso  al  suo  movimento  espansivo  e  pro¬ 
gressivo.  E  non  è  difficile  mostrare  di  che  si  tratta. 
Noi  abbiamo  già  visto  come  alla  tendenza  evolutiva 
del  soggettivismo  fichtiano  fa  riscontro  una  tendenza 
involutiva,  in  virtù  della  quale  ogni  molteplicità  di 
atti  mentali  e  di  soggetti  pensanti  rimanda  a  una 
soggettività  anteriore  che  l’includa  nella  sua  unità. 
Se  alla  prima  tendenza  è  appropriata  la  dialettica, 
come  s'ntesi  progressiva  di  tutte  le  determinazioni 
mentali  che  scaturiscono  dall’  Io,  la  seconda  ha  la 
sua  espre.ssione  nella  deduz  one  analitica,  che  risale 
dal  cond’zionato  alla  condizione,  fino  a  un  Io  su¬ 
premo  e  assoluto  che  include  tutti  gli  altri.  Il  pro¬ 
cedimento  fichtiano  è,  di  fatto  un  ibrido  miscu¬ 
glio  dei  due  metodi:  è  una  dialettica  analitica 
0  una  deduzione  sintet'ca,  che  dà  l’ impressione 
contrastante  di  un  progresso  e  insieme  di  un  re¬ 
gresso.  di  un  Io  che  si  crea  nel  suo  movimento  co¬ 
smico  e  di  un  Io  che  trae  dal  fondo  oscuro  della 
sua  natura  g  à  esplicata  tutte  le  proprie  determi¬ 
nazioni. 
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Questo  contrasto  si  rivela  particolarmente  nella 
soluzione  del  problema  della  deduzione  delle  cate¬ 
gorie.  Studiando  Kant,  noi  abbiamo  cercato  di  resti¬ 
tuire  a  questo  problema  il  suo  significato  corretto, 
col  mostrare  che  la  deduzione  non  consiste  nel  trarre 
dalla  natura  identica  e  indifferenziata  dell’ In  tutto 
il  sistema  delle  categorie,  ma  che  essa  ha  il  signi¬ 
ficato  giuridico  di  una  legittimazione  della  pretesa 
all 'oggettività  delle  categorie,  malgrado  la  loro  ori¬ 
gine  soggettiva.  Fichte  invece  prende  il  problema 
della  deduzione  nel  suo  significato  logico  formale, 
e  si  arrovella  per  dimostrare  come  dall’unità  del- 
1  ’  Io  puro  scaturisca,  per  un  miracolo  simile  a  quello  ■ 
della  moltiplicazione  dei  pani,  la  molteplicità  degli 
atti  categorizzanti  dello  spirito.  Tutto  ciò  pone  in 
essere  un  apriori.smo  deteriore,  una  creazione  ex 
nihilo,  che  ci  appaga  anche  meno  di  quella  del  rac¬ 
conto  del  Genesi,  perchè  pretende  avere  il  valore  ' 
di  una  dimostrazione  scientifica.  In  principio,  Fichte 
mostra  d  ’  intendere  che  apriori  e  aposteriori  non 
sono  due  direzioni  mentali  inconciliabili,  ma  sono 
due  aspetti  diversi  di  una  stessa  cosa:  tutto  è  apo¬ 
steriori,  in  quanto  si  dà  nell’esperienza,  e  tutto  è  J 
apriori,  in  quanto  si  giustifica  con  l’attività  del  1 
pensiero  ;  in  ultima  istanza,  «  se  i  risultati  di  una  1 
filosofia  non  concordano  con  l’esperienza,  quella  m 
filosofia  è  certamente  falsa,  perchè  non  ha  mante-  ■ 
nuto  la  sua  promessa  di  dedurre  tutta  l’esperienza  1 
da  un’azione  necessaria  del  pensiero  »  ^  Ma  con  il 
questa  interpretazione,  Fichte  non  concede  all  ’espe-  « 
rienza  nulla,  mentre  sembra  concederle  tutto:  essa  M 
è  una  verifica  dei  conti,  non  un  effettivo  contare, 
un  riprodurre  e  non  un  produrre  o  un  momento  .fl 


1  Brste  EinUUung,  p.  81. 
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necessario  del  produrre.  L’unità  deH’apriori  e  del- 
1 ’aposteriori  allora  soltanto  ha  un  valore,  quando 
esprime  un  concorso  di  elementi,  ciascuno  dei  quali 
porta  il  suo  contributo  originale  ;  non  quando  esprime 
la  stessa  cosa,  guardata  dal  diritto  e  dal  rovescio. 
Tant’  è  vero  che  Fichte,  dopo  di  aver  dato  un  for¬ 
male  riconoscimento  dell’esperienza,  non  ne  fa  o 
non  pretende  farne  alcun  uso  nella  costruzione  del 
suo  sistema. 

Dalla  terza  proposizione  fondamentale  della  WL, 
cioè  dal  principio  della  limitazione  reciproca  del- 
l’ Io  e  del  non  Io,  discende  la  divisione  di  due  parti, 
0  meglio  di  due  compiti,  della  filosofia.  Infatti,  o 
r  Io  pone  sè  stesso  come  limitato  dal  non  Io,  e  questo 
dà  luogo  alla  filosofia  teoretica,  o  l’ Io  pone  il  non 
Io  come  limitato  dall’  Io,  e  si  ha  la  filosofia  pratica. 
In  altri  termini,  la  conoscenza  viene  assunta  come 
un  atto  di  contemplazione,  che  implica  un  oggetto 
dal  quale  è  determinato;  mentre  l’azione  pratica 
vien  considerata  come  un  atto  che  va  verso  un  og¬ 
getto  per  modificarlo.  Seguendo  l’ordine  della  "WL, 
cominciamo  con  l’esaminare  la  parte  teoretica. 

Dire  che  nel  conoscere  l’Io  è  determinato  dal 
non  Io,  significa  dire  soltanto  una  mezza  verità. 
Nessun  filosofo  moderno,  e  tanto  meno  Fichte,  pro¬ 
fesserebbe  la  veduta  che  il  conoscere  sia  un  mero 
patire  e  farebbe  dello  spirito  una  molle  cera  su  cui 
s’imprime  il  suggello  delle  cose.  Non  la  passione, 
ma  la  coscienza  della  passione,  cioè  un  atto  che  la 
supera,  è  quel  che  caratterizza  pei  moderni  il  pro¬ 
cesso  conoscitivo,  anche  nei  suoi  infimi  gradi.  E  in¬ 
fatti,  Fichte  non  dice  che  nella  teoresi  l’Io  è  limi¬ 
tato  dal  non  Io,  ma  che  esso  pone  sè  medesimo 
come  limitato;  ora  in  quel  porre  è  già  implicito  il 
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compito  di  superare  la  limitazione.  Dico  il  compito, 
perchè  nei  gradi  più  bassi  della  conoscenza  1  ’  Io  si 
sente  effettivamente  come  qualcosa  di  subordinato 
al  proprio  oggetto,  ma  poiché  è  l’Io  che  lo  pone, 
anche  se  non  ne  abb  a  iniz  almente  coscienza,  è  ne¬ 
cessario  che  nei  gradi  più  alti  del  processo  questa 
coscienza  si  riscuota  e  si  riaffermi.  Tutta  la  dialet¬ 
tica  del  sapere  è  me.ssa  in  moto  dalla  sproporzione 
0^ dallo  squilibrio  esistente  tra  l’attività  infinita  del- 
1  Io  e  la  limitatezza  di  esso  imposta  dal  non  Io. 

Fichte  compendia  in  tre  '  sintesi  dialettiche,  o  in 
tre  tappe  della  deduzione  delle  categorie,  la  prima 
fase  di  questo  processo.  Se,  egli  dice  quasi  testual¬ 
mente,  l’Io  pone  sè  stesso  come  limitato  dal  non  Io, 
è  vero  anche  che  l’Io  si  pone  come  limitato  me- 
d  ante  un’assoluta  attività.  V’è  qui  una  contraddi¬ 
zione  da  sciogliere.  Ora  l’Io  pone  negazione  in  sé, '• 
in  quanto  pone  realtà  nel  non  Io,  e  realtà  in  sè,  in 
quanto  pone  negazione  nel  non  Io;  esso  si  pone 
perciò  come  determinante  sè  stesso  in  quanto  è  de- 
ternrnato,  e  determinato  in  quanto  si  determina.  La 
sintesi,  0  la  soluzione  del  contrasto,  è  dunque  quella 
determinazione  che  prende  nome  di  Wcchselbesiim- 
mung  (determinazione  reciproca),  e  che  è  la  3*  ca¬ 
tegoria  liantiana  di  relazione  L  Ma  in  quanto  il  non 
Io  è  determinante,  esso  è  causa,  e  l’Io  che  patisce 
è  effetto;  in  quanto  l’Io  è  determinante,  esso  è  so¬ 
stanza,  cioè  è  tale  che  determina  mediante  la  sua 
attività  il  suo  pat're,  o  mediante  il  suo  patire  la  sua 
attività».  Determinazione  reciproca,  causalità,  so- 


1  0  quattro,  calcolando  come  prima  sintesi  ia  terra  proposizione 
fondamentale  delia  prima  triade  già  esaminata. 

2  Orundloge,  p.  61. 

P-  «3.  Fichte  dà  una  Tsriante  di  questo  sostan- 
iualismo,  dicendo:  «In  quanto  l’Io  è  considerato  come  ciò  che  ab- 
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stanza,  sono  le  tre  categorie  kantiane  di  relazione, 
che  Fichte  immagina  di  aver  dedotte,  a  differenza 
del  suo  predecessore  che  le  ha  soltanto  enunciate. 

Se  la  deduzione  sembra  troppo  sommaria,  eccone 
un’altra  versione  più  ampia  e  diluita  :  «  L’ Io  si  pone 
come  determinato  dal  non  Io,  era  la  proposizione 
fondamentale  dalla  quale  siamo  partiti,  che  non  po¬ 
teva  esser  tolta,  senza  togliere  insieme  l’unità  della 
coscienza.  Ma  v 'erano  in  essa  delle  contraddizioni 
che  dovevamo  sciogliere.  In  primo  luogo,  sorgeva 
la  domanda  :  come  può  1  ’  Io  determinare  e  insieme 
essere  determinato?,  che  ebbe  per  risposta:  deter¬ 
minante  e  determinato  sono  la  stessa  cosa  per  mezzo 
del  concetto  della  determinaz'one  reciproca;  sicché, 
in  quanto  l’ Io  pone  in  sé  un  determinato  quantum 
di  negazione,  pone  insieme  un  determinato  quantum 
di  realtà  nel  non  Io,  e  viceversa.  Qui  c’era  però 
ancora  da  chiedere:  dove  dev 'esser  posta  la  realtà? 
nell’Io  0  nel  non  Io?;  che  per  mezzo  del  concetto 
dell’attività  [causalità]  ebbe  per  risposta:  nell’Io 
dev 'esser  posta  la  negazione  e  il  patire,  e,  secondo 
la  regola  della  determinaz'one  reciproca,  un  eguale 
quantum  di  realtà  o  di  attività  nel  non  Io.  Jla  come 
può  esser  posto  un  patire  nell’  Io?  Si  è  risposto  me¬ 
diante  il  concetto  della  sostanzialità:  patire  e  agire 
nell’Io  sono  la  stessa  cosa,  perchè  il  patire  è  solo 
un  p'ù  limitato  quantum  di  attività  »  *. 

Abb'amo  voluto  abbondare  nelle  citazioni,  per 
dare  un  esempio  testuale  delle  deduzioni  fichtiane, 
scelto  tra  i  p'ù  persp'cui.  Eppure,  come  ragiona¬ 
mento  in  forma,  esso  è  un’assai  povera  cosa.  Se 


braccia  11  circolo  del  reale,  è  sostanza;  in  quanto  è  incluso  in  questo 
circolo,  è  accidente  ». 

1  Ibid.,  p.  66. 
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teniamo  presente  la  tabella  kantiana  delle  categorie, 
non  possiamo  fare  a  meno  di  notare  che  Fichte  è 
saltato  da  quelle  della  qualità  (dedotte  nella  prima 
triade)  a  quelle  di  relazione,  sorvolando  su  quelle 
di  quantità,  che  entrano  solo  di  straforo,  come  si 
rileva  daH’ultimo  testo  citato.  Ancora:  Kant,  molto 
profondamente,  pone  la  categoria  di  determinazione 
reciproca  come  una  sintesi  della  sostanza  e  della 
causalità:  infatti  la  reciprocità  non  è  altro  che  l’as¬ 
sunzione  di  una  molteplicità  di  sostanze  in  relazione 
causale  tra  loro.  Fichte  invece  capovolge  l’ordine 
kantiano,  ponendo  come  sintesi  più  alte  la  sostanza 
e  la  causa,  che  non  sono  se  non  i  disiecta  membra 
della  reciprocità;  e  così  facendo,  si  trova  di  fronte 
a  una  nuova  contraddizione  da  superare,  tra  la  so¬ 
stanza  e  la  causa,  senza  accorgersi  di  averla  già 
superata.  E  infine,  perchè  mai  la  causalità  dovreb- 
b’essere  una  pertinenza  del  non  Io,  e  la  sostanzia¬ 
lità  dell  ’  Io  ?  ^  Si  potrebbero  invertire  le  parti,  e  il 
risultato  non  muterebbe  affatto;  anzi  bisognerebbe 
poterle  invertire,  perchè  nella  posizione  teoretica, 
causalità  e  sostanzialità  non  sono  separabili  tra  loro 
e  possono  attribuirsi  egualmente  all’Io  e  al  non  Io. 

Ma  l’inversione  dell’ordine  kantiano  delle  cate¬ 
gorie  non  è  per  Fichte  che  un  sottile  cavillo,  per 
lasciare  aperta  una  contraddizione,  che  serve  a  in¬ 
trodurre  una  mediazione  (tra  sostanza  e  causa)  da 
parte  di  un’attività  indipendente  (umbhàngige  Td- 
tigkeit):  l’immaginazione  produttiva.  Questa  atti¬ 
vità  sbuca  come  un  fungo  dall’  humm  delle  categorie 
di  relazione,  e  invano  se  ne  cercherebbe  nel  testo  della 


t  Non  v’  è  che  un»  ragione  storico-polemica  di  quest»  attribu¬ 
zione:  da  un»  parte  il  realismo  dommatico  di  Spinoza  conferisce 
causalità  al  non  Io;  dall'altra  riilt-alismo  dommatico  di  Berkeley 
conferisce  sostanzialità  all'  Io. 
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"WXi  una  giustificazione  logica.  I  due  maggiori  in¬ 
terpreti  di  Fichte,  cioè  Kuno  Fischer  e  Xavier  Léon, 
hanno  dovuto  fare  delle  vere  acrobazie  mentali  per 
trovarvela.  Secondo  il  Fischer,  nella  determinazione 
reciproca  dell  ’  Io  e  del  non  Io,  si  dà  alternativa- 
mente  mi 'attività  del  non  Io  a  cui  non  corrisponde 
un  patire  dell  ’  Io  e  viceversa  un  'attività  dell  '  Io  a 
cui  non  corrisponde  im  patire  del  non  Io.  Cioè  v'è 
nell  'uno  e  nell  'altro  un  'attività  indipendente.  Ora  si 
domanda:  qual 'è  quest'attività  indipendente,  senza 
la  quale  non  può  sussistere  la  determinazione  reci¬ 
proca?  Dev’essere  un’attività  indipendente,  dunque 
spontanea,  e  limitata,  dunque  riferita  a  un  oggetto  : 
si  tratta  cioè  di  un’attività  che  con  piena  sponta¬ 
neità  si  riferisce  a  un  oggetto,  e  tale  è  l’ immagi¬ 
nazione*.  Ma  dov’è  la  mediazione  tra  la  sostanza 
e  la  causa?  e  dov’è  lo  scompenso  tra  l’attività  e  la 
passività,  che  dovrebbe  lasciare  come  residuo  posi¬ 
tivo  una  presunta  attività  indipendente  ?  L  ’  interpre¬ 
tazione  va  molto  al  di  là  del  testo. 

Anche  più  se  ne  allontana  il  Léon.  Se  l’ infinita 
atti\ntà  dell  ’  Io,  egli  dice,  non  può  realizzarsi  che 
attraverso  la  forma  della  determinazione,  ciò  deve 
avA’enire  per  un  progresso  all  ’  infinito,  per  una  per¬ 
petua  oscillazione  tra  la  determinazione  imposta 
dalla  coscienza  all’attività  infinita  dell’Io,  e  que¬ 
st’attività  che  tende  perpetuamente  a  sorpassare  il 
limite  in  cui  la  fissa  l’intelligenza.  «Ora,  com’è 
che  si  realizza  questo  passaggio  dall  ’  infinito  al  finito  ? 
Per  mezzo  dell’immaginazione  produttiva:  un’atti¬ 
vità  indipendente  da  tutte  e  due  le  attività,  infinita 
e  finita,  ma  loro  intermediaria.»  «V’è  in  effetti, 
secondo  Fichte,  nello  spirito  una  facoltà  che  fornisce 

1  K.  Fisohse,  Fichtes  Leben,  Werke  und  Lehre.  Ipli*,  pp.  334- 

841. 
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all’intelligenza  la  sua  materia  e  i  suoi  oggetti,  una 
facoltà  anteriore  alla  rifless'one,  e  perciò  interme¬ 
diaria  tra  la  libertà  infinita  ma  incosciente  e  la  co¬ 
scienza  nascente  dalla  limitazione  di  questa  libertà; 
che  mutua  alla  libertà  la  sua  produttività  infinita  e 
all ’  intelligenza  la  determinazione,  l’applicazione  a 
un  oggetto:  è  l’ immaginaz'one  produttiva  »  *.  Qui  il 
problema  fichtiano  della  deduzione  è  messo  comple¬ 
tamente  da  parte  e  1  ’  interprete  si  sforza  di  trarre 
fuori  il  senso  inespresso  della  dottrina. 

Bisogna  riconoscere  che  non  senza  ragione  i  due  ' 
interpreti  usano  tanta  libertà  col  loro  autore.  La 
WL  è  p  ena  di  un  significato  riposto  che  non  riesce 
ad  esprimersi,  o  meglio  che,  costretto  ad  esprimersi 
nella  forma  distorta  di  una  deduzione  che  non  gli 
è  connaturata,  si  manifesta  in  modo  così  contorto 
e  b’zzarro,  che  pare  irriconoscibile.  Per  intendere 
Fichte,  bisogna  allontanarsi  dalla  rigida  linea  di¬ 
mostrativa  della  WL,  come  per  intendere  Spinoza 
non  bisogna  tener  conto  delle  faticose  dimostrazioni 
matematiche  deH’F/ica.  In  questi  casi  specialmente  ; 
è  necessario  annullare  la  lettera  per  accogliere  lo 
spirito  che  vivifica. 

Seguendo  questo  precetto,  il  senso  profondo  del-  ^ 
l’esposta  dottrina  ci  sembra  che  possa  essere  for¬ 
mulato  nel  modo  seguente.  La  filosofia  teoretica  ' 
vuole  spiegare  quel  sentimento  di  necessità  ogget¬ 
tiva  che  accompagna  la  nostra  conoscenza  del  mondo' 
esterno  e  fame  nel  tempo  stesso  un  momento  del- 
Fesplcazione  della  libertà  del  soggetto.  È  evidente* 
che  il  dissidio  tra  l’apparenza  (necessaria)  e  la  ■ 
realtà  (libera)  non  può  essere  colmato,  se  non  as- 
sumendo  che  il  processo  della  l'bertà  si  svolga  fuori  ■ 

1  X.  LÉON,  Za  phUosophie  de  Fichte,  1902,  pp.  83-84,  * 
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del  campo  della  coscienza,  in  modo  che  i  suoi  pro¬ 
dotti  appaiano  oggettivamente  determinati.  Di  qui 
una  preminenza  del  non  lo  sull  ’  Io  per  tutto  il  corso 
della  dimostraz'one,  intesa  a  spiegare  che  il  limite, 
la  quantificazione,  la  reciprocità,  la  causalità,  la 
sostanzialità,  ci  sano  imposte  da  qualcosa  di  estra¬ 
neo  a  noi,  mentre  in  realtà  procedono  da  una  no¬ 
stra  interna  esigenza.  L’immaginazione  produttiva 
e  incosciente  è  la  facoltà  che  svela  il  mistero  e 
colma  il  diss'dio.  Essa  procede  da  noi,  cioè  parte¬ 
cipa  dell’attività  infinita  e  libera  dell’Io,  e  come 
tale  ha  una  mobilità  illimitata  e  crea  un  mondo 
sempre  nuovo  d’immagini,  di  figure  e  di  rapporti. 
Questo  però  non  è  che  un  aspetto  solo  di  essa  ;  ve 
II’ è  anche  un  altro,  per  cui  essa  sembra  aderire 
strettamente  al  mondo  degli  oggetti.  Per  raffigu¬ 
rarci  l’opera  dell’ immaginaz  one  nella  sua  forma 
incosciente,  possiamo  ricorrere  alle  labili  immagini 
dei  sogn',  che,  pur  essendo  prodotte  da  nói,  paiono 
staccate  dallo  spirito  e  proiettate  sopra  uno  schermo 
ind  pendente,  da  cui  reagiscono  sullo  spirito  stesso, 
che  se  ne  rallegra,  se  ne  rattrista  e  in  mille  modi 
le  subisce,  come  se  fossero  cose  reali.  Fichte  tras- 
fer  see  arditamente  questa  v'sione  del  sogno  sul 
plano  della  creazione  cosmica.  Al  di  là  del  campo 
della  coscienza,  si  dà  una  produzione  oscura  e 
continua  di  forme,  di  figure,  di  rapporti,  che  sem¬ 
brano  cose  estramentali  sol  perchè  sono  incoscienti. 
Le  categorie  stesse,  come  la  sostanza  e  la  causa, 
non  sono  che  concrezioni  e  proiezioni  di  questa 
forza  immaginifica,  proprio  come  voleva  Ilume, 
solo  che  Hume  vi  dava  il  valore  di  un  gioco  illu¬ 
sorio,  perchè  ne  faceva  qualcosa  di  soggettivo  e 
limitato,  senza  radice  nella  realtà  oggettiva  e  sco¬ 
nosciuta.  Ma  1  ’  illusione  non  è  tale,  se  non  in  con- 
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fronto  con  una  presunta  realtà;  se  invece  l’esten- 
dianio  a  tutte  le  cose,  perde  il  suo  carattere  illusorio. 
Il  sogno  è  sogno  solo  in  contrasto  con  la  veglia; 
ma  un  sogno  universalizzato  si  confonde  con  la 
veglia. 

Tuttavia,  una  distinzione  tra  sogno  e  veglia  c’è 
anche  nel  sistema  di  Fichte,  ma  ha  un  significato 
e  una  portata  ben  diversi.  Non  si  tratta  cioè  di 
stati  psicologici  che  si  alternano  sullo  stesso  piano 
e  quindi  si  confrontano  tra  loro;  bensì  di  due  di¬ 
stinte  stratificazioni  cosmiche  o  di  due  epoche  ideali 
del  mondo  (per  parlare  un  linguaggio  schelliu- 
ghiano).  E  cioè,  all’età  del  sogno  o  della  produ¬ 
zione  incosciente  dell  ’  Io,  fa  idealmente  seguito 
l’età  della  coscienza  o  della  ripresa  di  possesso 
che  lo  spirito  fa  in  proprio  nome  dei  suoi  prodotti. 
Questo  avviene  in  virtù  del  principio,  che  domina 
tutta  la  WL,  in  virtù  del  quale  nuUa  è  nell’  Io  o 
dell’  Io  che  non  sia  per  l’ Io:  esso  sa  o  deve  sapere 
quello  che  fa. 

Si  apre  così  una  seconda  sezione  della  filosofia 
teoretica  :  che  è  una  visione  genetica  nella  luce  della 
coscienza  di  quel  che  l’ Io  ha  prodotto  inconsape¬ 
volmente  nell’immaginazione,  o,  nel  linguaggio  di 
Fichte,  una  storia  prammatica  dello  spirito  umano 
Questa  ripresa  di  possesso  è  graduale,  perchè  lo 
spirito  non  ha,  fin  dall’esordio  della  sua  conoscenza,, 
piena  consapevolezza  del  suo  fare  inconsapevole; 
anzi,  le  tappe  della  nuova  deduzione  debbono  darci, 
insieme  con  la  crescente  coscienza  che  l’Io  acquista ^ 
del  suo  lavoro,  anche  la  spiegazione  del  sentimento 
di  dipendenza  e  di  necessità  in  cui  esso  viene  a  tro¬ 
varsi  verso  gli  oggetti. 


1  Qrundlage,  §  4,  p.  141, 
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Il  problema  che  Fichte  affronta  in  questa  sezione 
della  WL  e  su  cui  torna  più  analiticamente  nel 
Onindriss  des  Eingenl  iimlichen  der  WL,  è  quello 
della  deduzione  della  rappresentazione  :  cioè  di  spie¬ 
gare  in  che  modo  un  'attività  inconsapevole  si  sdoppia 
per  mezzo  della  coscienza  in  un  vedere  o  in  un 
rappresentarsi  quel  che  si  fa.  Sensazione,  intuizione, 
intelletto,  giudizio,  ragione,  sono  le  tappe  progres¬ 
sive  delia  richiesta  deduzione.  La  sensazione  è, 
nella  storia  prammatica  dello  spirito,  il  primo  punto 
di  contatto  tra  1  ’  Io  e  non  Io.  L  ’  Io,  nel  prender 
coscienza  di  sè,  trova  un  dato  che  lo  limita,  e, 
poiché  non  sa  di  esserne  l’autore,  l’attribuisce  a 
qualcosa  di  estraneo,  a  un  ostacolo  che  arresta  la 
sua  attività.  Questo  limite  è  estremamente  mobile 
e  fuggevole  ;  quindi  la  sensazione  è  incostante,  rapso¬ 
dica,  e  non  riesce  a  fissarsi  in  nessun  modo. 

SuU’embrionale  coscienza  sensibile  l’attività  con¬ 
sapevole  dell’  Io  porta  la  sua  riflessione,  e  così  ne 
interrompe  il  corso  naturale  riconducendolo  alla 
fonte.  Alla  presentazione  immediata  fa  riscontro  in 
tal  guisa  la  rappresentazione,  lo  sdoppiamento  di 
un  soggetto  e  di  un  oggetto.  Eiflettendo  sulla  sen¬ 
sazione  che  avverte,  l’ Io  è  infatti  costretto  a  este¬ 
riorizzarla  nell’intuizione  di  alcunché  di  oggettivo. 
Prima,  esso  trovava  in  sè  il  limite;  ora  sente  di 
porlo  come  limite,  e,  prendendo  coscienza  della 
sua  limitazione,  in  atto  la  sorpassa.  Sorge  così 
Vintìiizione  che,  nell’  àmbito  della  coscienza,  è  l’ana¬ 
logo  dell’immaginazione  produttiva;  o  meglio  ci 
ridà,  in  termini  di  coscienza,  ciò  che  quell  ’  imma¬ 
ginazione  produce  inconsapevolmente.  Aneh’essa  è 
come  obliata  e  perduta  nel  proprio  oggetto,  an- 
ch’essa  trascorre  da  un  oggetto  a  un  altro,  senza 
fermarsi  su  nessuno;  ma,  poiché  parla  già  il  lin- 
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guaggio  della  coscienza,  essa  conferisce  all’oggetto 
1  ’  idealità  della  propria  natura.  Il  non  Io  è,  in  que¬ 
sta  fase,  il  dato  sensibile  idealizzato,  cioè  non  posto  j 
immed.atamente,  ma  elevato  a  momento  oggettivo 
della  coscienza. 

Dall’intuizione  derivano  il  tempo  e  lo  sp.azio, 
con  un  capovolgimento  dell’ordine  d  mostrativo  se- 
gu  to  da  Kant.  Come  lo  stesso  Fichte  osserva,  KaUt 
prova  1  ’  idealità  degli  oggetti  partendo  dall  ’  idealità 
del  tempo  e  dello  spaz  o;  egli  invece  dimostra  la  ] 
idealità  dell’uno  e  dell’altro  supponendo  l’idealità  . 
degli  oggetti,  che,  come  tale,  esige  dei  contenenti 
egualmente  ideali.  La  spazialità  nasce  dall’esclu¬ 
sione  reciproca  degli  oggetti  intuiti,  ognuno  dei 
quali  ha  una  propria  sfera  impenetrabile  all’altro. 

Ma  siffatta  esclus.one  implica  una  comunità,  un 
campo  neutro  e  omogeneo,  in  cui  le  singole  sfere 
coesistono  e  insieme  si  escludono  a  vicenda,  cioè 
uno  spazio.  Il  tempo  a  sua  volta  nasce  dall  ’  istante, 
dal  presente  momentaneo  in  cui  la  riflessione  scopre 
che  l’Io  e  il  non  Io  s’incontrano  nell’intuizione.  ■ 
E  questo  presente  non  è  qualcosa  di  stabile,  ma  un 
elemento  fuggitivo,  che  esiste  solo  in  rapporto  con 
un  altro:  esso  è  come  il  punto  che,  movendosi,  ge¬ 
nera  la  linea  ;  con  la  differenza  che  la  linea  dei  punti 
presenti  alla  coscienza  non  è  contemporanea,  bensì  ' 
successiva. 

Anche  l’intuizione  è  uno  stadio  che  dev’essere 
sorpassato.  Essa  ci  dà,  sì,  un  mondo  oggettivo^  ma  i 
incostante  ed  effimero.  E  la  riflessione,  facendone 
nuovamente  il  proprio  oggetto,  lo  stabilizza  e  lo 
fissa.  Questo  fissaggio  è  opera  dell’intelletto  (Ver-  I 
stand)  :  facoltà  eminentemente  conservativa,  che  1 
sottrae  la  materia  intuitiva  alle  sue  fluttuazioni  I 
nel  tempo,  elevandola  a  una  stabile  essenza  con-  I 
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eettuale.  E  la  r;fiession«  sul  concetto  è  il  giudizio; 
atto  con  cui  si  confronta,  si  divide  e  si  ricompone 
la  materia  intellettuale.  Infine  la  riflessione  sul 
giudizio  ci  dà  coscienza  del  nostro  supremo  potere 
di  astrarre  da  ogni  oggetto  determinato,  cioè  la 
ragione  (Vernunft).  Ognuna  di  queste  rifless’oni  è 
un  atto  di  elevazione  dello  spirito  teoretico.  L’Io 
riflette  sulla  sua  originaria  attività  e  si  trova  limi¬ 
tato  nella  sensaz’one  ;  riflette  sulla  sensazione  e  intui¬ 
sce;  riflette  sull’intuizione  e  intende  quel  che  intui¬ 
sce  ;  riflette  sull  ’  intelletto  e  giudica  ;  riflette  sul 
giudizio  e  si  concepisce  come  forza  capace  di  astrarre 
da  tutti  gli  oggetti,  come  pura  soggettività  che  si 
determina  solo  mediante  sè  stessa 

Abbiamo  così,  nell’insieme,  due  serie  teoretiche: 
l’una  che  va  dal  principio  fondamentale  della  WL 
all’ immaginazione  produttiva,  cioè  all’opera  del- 
r  immaginazione  che  crea  gli  oggetti  della  cono¬ 
scenza;  l’altra  che  da  questi  dati  di  fatto,  in  quanto 
son  presenti  alla  coscienza,  risale  al  principio  su¬ 
premo.  Le  sue  serie  sono  inverse  :  la-  prima  che  ci 
dà  l’ordine  della  produzione  delle  cose  è  discensiva, 
la  seconda  che  ci  dà  l’ordine  della  loro  riprodu¬ 
zione  nella  coscienza  è  ascensiva.  La  ragione  pro¬ 
fonda  di  questa  doppia  serie  sta  in  ciò,  che  l’in¬ 
tervento  della  coscienza  inverte  l’ordine  genetico 
delle  cose:  come  già  aveva  riconosciuto  Aristotele, 
l’ultimo  per  sè  è  il  primo  per  noi  e  viceversa.  Ma 
si  può  obiettare  che,  se  1  ’  inversione  è  legittima 
per  la  filosofia  dommatiea,  che  pone  una  genesi 
ontologica  distinta  da  una  genesi  gnoseologica, 
come  mai  può  giustificarsi  in  una  filosofia  critica, 


1  Tutta  questa  materia  è  contenuta  nel  9  4  della  Orundlaff0 
(1794)  o  nel  Qrundri^s  (1795). 


G.  DE  RrooiEEO.  L’età  dei  Romanticismo, 


16 


226 


IV.  FICHTE 


che  assume  solo  una  genesi  gnoseologica?  Non  è 
(lifiQcile  dare  una  risposta,  anche  se  Fichte  non  si 
è  proposta  l’obbiezione.  Il  compito  di  una  filosofia 
critica  è  di  ricostruire,  attraverso  l’unico  ordino 
gnoseologico  che  è  accessibile  a  noi,  anche  l’ordine 
ontologico;  cioè  di  spiegare  nelle  sue  fasi  la  genesi 
di  quel  sentimento  dell’essere  e  della  sua  necessità 
che  ci  si  dà  nelle  fasi  della  conoscenza.  Ora,  la  fi¬ 
losofia  di  Fichte  assolve  questo  compito,  assumendo 
una  produzione  incosciente  dell  ’  Io  e  una  riprodu¬ 
zione  cosciente  ;  la  prima  è  bensì  ideale  al  pari  della 
seconda,  ma  in  confronto  di  questa  appare  reale, 
«  ontica  »,  per  il  fatto  stesso  che  è  inconsapevole,  e 
che  lo  spirito,  ritrovandola  in  sè,  l’avverte  come 
resistente  ed  estranea,  non  altrimenti  che  se  proce¬ 
desse  da  enti  estramentali. 

Riconoscendo  questo  pregio  della  doppia  dedu¬ 
zione  fichtiana,  bisogna  però  in  pari  tempo  ricono¬ 
scere  che  l’esecuzione  è,  nella  seconda  parte,  non 
meno  deficiente  che  nella  prima.  Tutta  la  redazione 
della  WL  risente  della  fretta  con  cui  è  stata  com¬ 
posta  e  della  scarsa  maturazione  dei  problemi  par¬ 
ticolari  nella  mente  del  filosofo.  La  storia  pramma¬ 
tica  dello  spirito  è  ben  lontana  dal  riprodurre  le 
tappe  della  deduzione  discensiva,  che  sono  a  loro 
volta  assai  mal  delineate  e  mal  connesse.  Con  ben 
altra  maturità  vedremo  ripresentarsi  il  problema  del 
doppio  ordine  teoretico  nella  filosofia  hegeliana. 

La  filosofia  teoretica  si  chiude  con  la  riafferma¬ 
zione  consapevole  del  principio  fondamentale  da 
cui  era  partita:  il  principio  della  limitazione  dell’  Io 
per  mezzo  del  non  Io.  Tutte  le  determinazioni  di 
quest’ultimo  son  poste  dall’intelligenza;  ma  il  non 
Io  stesso  è  per  1  ’  intelligenza  un  presupposto  insù- 
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perabile.  Dato  l’urto  che  gli  oggetti  fanno  su  noi, 
possiamo  spiegarci,  secondo  le  leggi  mentali,  quale 
direzione  prenderà  e  quali  reazioni  potrà  suscitare, 
mn  l 'urto  stesso  è  qualcosa  d  ’  inesplicabile  teoreti¬ 
camente.  Di  qui  il  nuovo  problema:  spiegare  l’urto 
(l’jlnsfoss).  E  poiché,  nella  partizione  sistematica 
della  filosofia  abbiamo  visto  che  la  sezione  teoretica 
corrisponde  al  problema  della  detenninazione  del- 
rio  per  mezzo  del  non  Io,  e  la  sezione  pratica  a 
quello  della  determinazione  del  non  Io  per  mezzo 
dell  ’  Io,  la  spiegazione  dell  ’urto  rientra  evidente¬ 
mente  nell’àmbito  della  secondai 

In  altri  termini,  il  soggettivo  e  Soggettivo  sono 
considerati  come  uniti  e  armonizzati  in  modo  che 
il  primo  segue  dal  secondo:  io  conosco’,  ovvero,  in 
modo  che  Soggettivo  deve  seguire  dal  soggettivo: 
io  agisco.  Ma  un  oggettivo  che  segue  dal  soggettivo 
significa  una  realtà  che  segue  da  un’idea  o  da  un 
concetto.  NelSagire  infatti  io  mi  propongo  qualcosa 
da  fare,  cioè  S  idea  di  qualcosa  da  realizzare,  e  la 
traduco  in  atto.  Ma  un  concetto  posto  come  prin¬ 
cipio  determinante  di  una  realtà  oggettiva  è  un 
fine,  e  la  causalità  del  fine  è  ciò  che  si  chiama 
volere.  Il  fine  intenzionale  o  il  volere  è  dunque  il 
protagonista  della  pratica,  come  S  intelligenza  del 
conoscere. 

Nella  determinazione  preliminare  di  questo  prin¬ 
cipio  motore,  dobbiamo  richiamarci  ai  criteri  in¬ 
formatori  dell  ’  intero  sistema.  Abbiamo  visto  nella 
filosofia  teoretica  che  il  lavoro  dell  ’  intelligenza  nelle 
sue  tappe  progressive  dipendeva  dall’attività  infinita 

1  Questa  2*  parte  è  svolta  nel  3  6  della  Qntndlage  e,  più  ampia» 
mente  o  organicamente  nell’£in/c<tunp  e  nel  Ztoeitea  SaupUtuek  dell» 
SUienlehtB.  Noi  ci  riferiamo  In  modo  particolare  nel  testo  a  questa 
seconda  redazione. 
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dell’Io,  che  dava  l’impidso  a  superare  i  limiti  posti 
dal  non  Io.  Ora  è  questa  stessa  infinità  che  anima 
1  ’  Io  pratico  facendo  del  suo  fine  una  meta  infinita, 
in  via  di  continua  realizzazione,  ma  non  mai  com¬ 
pletamente  realizzata.  L  ’  Io  infinito  o  assoluto  è 
dunque  il  nascosto  motore  dell’attività  teoretica  e 
dell’attività  pratica;  la  prima  è  messa  in  moto 
dall’urto  del  non  Io  che  non  può  spiegare;  la  se¬ 
conda  spiega  1  ’urto,  in  quanto  essa  stessa  lo  suscita  ; 
esse  sono  pertanto  reciprocamente  condizionate,  nel 
senso  che,  senza  l’Io  pratico  (l’urto),  non  c’è  il 
teoretico,  e  senza  quest’ultimo,  l’altro  non  appare 
nella  luce  della  coscienza.  Per  conseguenza  1  ’  Io 
pratico  è  la  rat  io  essendi  dell’  io  teoretico,  l’ Io  teo¬ 
retico  la  ratio  cognoscendi  dell’io  pratico  \  e  l’uno 
e  l’altro  hauno  la  comune  ragione  nell’  Io  assoluto. 
Essere  e  sapere,  divisi  tra  loro  nelle  due  sferé 
dell’agire  e  del  conoscere,  sono  congiunti,  anzi 
identici,  nella  loro  fonte  assoluta  e  inconoscibile 
come  tale 

Resta  ora  a  vedere  in  qual  modo  1  ’  Io  pratico 
spieghi  l’urto  del  non  Io.  In  conformità  delle  chia¬ 
rificazioni  precedenti,  si  tratta  di  mostrare  come 
l’Io  assoluto  può,  nella  sua  attività  pratica,  darsi 
quei  limiti  che  l’intelligenza  esige.  Un  tale  pro¬ 
blema  può  essere  risolto  solo  per  mezzo  di  un’at¬ 
tività  che  sia  in  pari  tempo  infinita  e  finita  :  e  questa 
è  lo  sforzo  (Strehen),  dove  l’ infinità  non  è  uno  stato 
attuale,  ma  una  meta  da  realizzare,  e  la  finitezza  è 
il  mezzo  per  realizzarla.  Ogni  sforzo  è  infatti  una 
causalità  impedita,  che  tende  a  sorpassare  l’ impedi- 


1  K.  Fische»,  op.  cit.,  p.  374. 

2  Da»  System  der  Sillsnlekrst  Bini.  n.  5.  p.  9  ;  c  L’uno  che  vien 
diviso,  e  eh'  è  a  fondamento  di  ogni  cosciensa,  è  assolu tornente  =:X 
6  non  può,  in  quanto  semplice,  venire  in  alcun  modo  alla  coscienza  ». 


LA  DOTTRINA  DELLA  SCIENZA 


229 


mento;  esso  esige  dunque  un  contro-sforzo  (Wider- 
Streben),  che  continuamente  lo  attivi.  Questa  oppo¬ 
sizione  è  immanente  a  tutti  i  gradi  dell’essere: 
anche  nella  materia  bruta,  non  si  può  assumere 
una  forza  centrifuga  senza  una  corrispondente  forza 
centripeta;  di  qui  la  tendenza  di  essa  verso  l’equi¬ 
librio  delle  forze,  che  è  l’origine  del  suo  meccani¬ 
smo.  Nell’Io  l’antitesi  è  potenziata  dalla  coscienza: 
da  una  parte  v’è  l’attività  espansiva  illimitata, 
dall’altra  l’attività  riflessa  e  centripeta;  il  risultato 
è  uno  sforzo  all’infinito  (Streben  ins  Unendliche), 
perchè  ogni  impedimento  che  l’attività  suscita  nel 
suo  cammino  dev’essere  continuamente  superato, 
non  potendo  contenere  la  piena  dell’inesauribile 
corrente.  Si  può  dire  che  questa  infinità  dello  sforzo 
è  l’unico  modo  con  cui  le  estrinsecazioni  finite  del¬ 
l’Io  pratico  riescono  ad  adeguarsi  alla  potenza  del- 
1  ’  Io  assoluto  ;  non  diversamente  che  1  ’  infinità  delle 
forme  e  delle  intuizioni  è  il  solo  modo  con  cui  l’ Io 
teoretico  pareggia  la  tendenza  realizzatrice  infinita 
dell  ’  Io  pratico. 

Dev’esservi  pertanto  una  storia  prammatica  del¬ 
l’attività  pratica  analoga  a  quella  che  si  dà  della 
rappresentazione,  anzi  bisogna  riconoscere  che  è  la 
medesima  storia,  considerata  una  volta  dal  punto 
di  vista  dei  risultati,  un’altra  da  quello  degli  im¬ 
pulsi.  Infatti,  la  dipendenza  della  teoria  dalla  pra¬ 
tica  non  è  che  la  dipendenza  della  rappresentazione 
dallo  sforzo  che  la  sorregge.  I  momenti  di  questa 
stor'a  sono  tracciati  da  Fichte  con  molta  finezza 
psicologica,  ma  non  con  eguale  precisione.  Trieb 
(inclinazione),  Sehnen  (senso  della  mancanza,  biso¬ 
gno),  Begehren  *  (desiderio),  Fordern  (esigenza),  sono 


1  La  lingoa  italiana  non  ha  due  termini  ehe  colgano  la  differonsa 
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le  tappe  principali  che  la  corrente  dello  sforzo  tra¬ 
versa  e  supera  nel  suo  movimentò  progressivo.  Quel 
che  nel  bruto  meccanismo  materiale  è  mero  sforzo, 
nell’Io  cosciente  diventa  sentimento  (Gefuhl)  dello 
sforzo,  cioè  inclinazione  (Trìeb).  Essa  è  l’analogo 
pratico  della  rappresentazione  teoretica,  o  meglio, 
per  la  spiegata  dipendenza  del  teoretico  dal  pratico, 
è  la  fonte  della  vita  rappresentativa  (Bildungstrieb, 
V orsi cllungst neh).  Ma  l’inclinazione,  come  ten¬ 
denza  verso  una  meta  non  raggiunta,  implica  un 
vuoto,  una  mancanza  (Sehnen),  quindi  un  desiderio 
(Begehren)  di  appagamento.  E  l’attività  del  deside¬ 
rare  è  estremamente  mobile,  nessun  oggetto,  nes¬ 
suna  detenninazione  finita  potendo  pareggiare  il 
bisogno  "nfinito  dello  spirito.  Di  qui  sorge  un’esi¬ 
genza  analoga  a  quella  che  ci  si  è  presentata  nella 
vita  teoretica:  come  l’infinita  mobilità  dell’intui¬ 
zione  doveva  essere  fissata  dal  concetto  e  sottratta 
dall  ’astrazione  razionale  alle  fluttuazioni  del  suo  con¬ 
tenuto  particolare,  così  un’egual  forza  è  richiesta 
per  astrarre  la  pura  e  stabile  forma  del  desiderio. 
In  tal  modo,  l’attività  pratica,  traversando  e  supe¬ 
rando  la  folla  degli  impulsi  e  dei  sentimenti,  tocca 
la  meta  dell’esigenza  pura  (Fordem),  cioè  del  do¬ 
vere  (Sollen),  ed  entra  nella  sfera  superiore  della 
moralità. 

Prima  d’ inoltrarci  nel  nuovo  cammino,  vogliamo 
per  un  momento  sostare  e  misurare  quello  che  ab¬ 
biamo  già  percorso.  Ancora  una  volta  ci  sentiamo 
colpiti  da  uno  sgradevole  senso  di  sproporzione  tra 


tra  Sehnen  e  Begehren;  l’ano  e  l’altro  esprimono  uu  desiderare,  ma 
nel  Sehnen  prevale  il  momento  negativo,  nel  Begehren  invece  il  po¬ 
sitivo.  Fichte  considera  il  Sehnen  corno  <  l’ indeterminata  sensaziona 
di  un  biso^o  »  {Sittenlehre,  p.  109);  invece  «un  Sehnen  determi* 
nato  mediante  il  suo  oggetto  è  un  Begehren  »  (ibid.,  p.  131). 
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lii  grandiosità  del  piano  e  la  meschinità  dell’esecu¬ 
zione.  Nessuno  più  di  Fichte  ha  avuto  il  sentimento 
progressivo  del  carattere  dinamico  della  vita  pra¬ 
tica,  simboleggiata  dall’idea  dello  sforzo  infinito, 
che  mai  s’appaga,  non  potendo  mai  adeguare  nei 
suoi  risultati  finiti  l’impulso  inesauribile  della  sua 
fonte  spirituale.  Ma  una  filosofia  dell’azione  ridotta 
a  una  dialettica  delle  inclinazioni  e  dei  desideri  è 
una  ben  povera  cosa;  la  A'olontà  e  l’azione  sono 
valori  troppo  complessi  per  poter  essere  contenuti 
in  questi  angusti  schemi.  Di  tale  deficienza  lo  stesso 
Fichte  si  fa  consapevole,  e  nelle  due  opere  seguenti, 
la  Dottrina  del  diritto  e  la  Dottrina  della  morale,  si 
sforza  di  colmarla,  ampliando  gli  argini  e  introdu¬ 
cendo  nuovi  dati,  senza  riuscire  però  a  creare  una 
omogeneità  organica  tra  il  nuovo  e  l’antico. 

Anche  profonda  è  la  sua  idea  di  voler  realizzare 
in  pieno  quel  primato  della  ragion  pratica,  che 
Kant  aveva  intraweduto,  fondando  le  fasi  della 
vita  rappresentativa  su  quelle  della  dialettica  del¬ 
l’azione.  Ma  non  diversamente  da  Kant,  se  pure 
con  un  senso  più  vivo  dei  particolari,  egli  ha  solo 
enunciato  il  problema  senza  risolverlo.  La  genesi 
della  rappresentaz'one  dall’impulso  è  da  lui  effet¬ 
tuata,  piuttosto  con  un  raccostamento  dei  due  nomi 
(Torstellungs-Trieb)  che  con  una  compenetrazione 
dei  processi  spirituali  corrispondenti.  E,  per  giun¬ 
gere  alla  prima  radice  del  problema  dei  rapporti 
tra  la  conoscenza  e  l’azione,  si  può  dire  che  egli 
abbia  spiegato  per  mezzo  dell’attività  pratica  l’urto 
da  cui  s’inizia  la  vita  teoretica?  Che  lo  sforzo  esiga 
l’urto  dell’ostacolo,  non  significa  affatto  che  esso  lo 
crei:  l’impedimento  che  costringe  l’attività  dell’Io 
a  riflettersi  sta  come  un  dato  insuperabile  di  fronte 
all’Io  pratico,  non  meno  che  all’Io  teoretico. 
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Il  problema  più  profondo  che  si  nasconde  dietro 
Questo  schermo  è  Quello  della  realta  della  natura» 
Al  tempo  della  redazione  della  prima  WL,  esso  non 
è  in  primo  piano  nella  mente  di  Fichte;  sarà  il 
contrasto  con  Schelling,  dopo  il  1800,  che  lo  ren¬ 
derà  di  viva  attualità.  Per  ora,  egli  si  appaga  di 
considerare  la  natura  come  un  fenomeno  dell  ’  Io 
teoretico,  che  ha  la  sua  radice  nell’esigenza  pratica 
d’impedire,  e  Quindi  di  promuovere  per  contrasto, 
l’attività  realizzatrice  dello  spirito.  Dall’angustia 
soffocante  di  Questa  visione  egli  non  riuscirà  mai 
ad  uscire^;  anzi  la  polemica  con  lo  Schell’ng  tenderà 
a  imprigionarvelo  anche  più  strettamente. 


4.  Diritto,  morale,  politica.  —  È  molto  proba¬ 
bile  che  Fichte,  scrivendo  nel  1794  la  prima  WL, 
abbia  intenzionalmente  appena  accennato  i  problemi 
della  pratica,  proponendosi  di  trattarli  per  esteso 
subito  dopo  in  un’altra  opera.  Questo,  non  perchè 
Quei  problemi  gli  fossero  poco  familiari  e  richie¬ 
dessero  un  più  maturo  esame;  anzi,  la  sua  prece¬ 
dente  attività  pubblicistica  glieli  aveva  resi  fin 
troppo  familiari,  e,  appunto  perciò,  poco  d  scipli- 
nabili  negli  aridi  e  angusti  schemi  della  WL.  Li¬ 
beratosi  nel  1795  (col  Grundriss  des  Eigentuml  chen 
der  WL)  delle  più  assolanti  questioni  teoretiche  rela¬ 
tive  alla  deduzione  della  rappresentazione,  egli  stende 
di  getto,  nell’estate  del  1796,  il  grosso  volume  della 
Dottr  na  del  diritto,  e  due  anni  dopo  chiude  questo 
ciclo  di  operosità  con  la  Dottr  na  della  morale,  che 
nel  suo  epilogo  si  ricongiunge  ai  discorsi  del  1794 
sulla  Miss  one  del  dotto. 

Una  distinzione  del  diritto  dalla  morale  non  si 
lascia  in  nessun  modo  deduiTe  dalla  serie  delle 
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inclinazioni  e  dei  desideri  in  cui  si  compendia,  se¬ 
condo  lo  schema  della  WL,  l’attività  pratica.  Essa 
è  un’aggiunta  nuova  introdotta  nei  due  trattati,  che 
risente  in  gran  parte  di  reminiscenze  kantiane. 
A  sentire  gli  storici,  specialmente  il  Léon  Fichte 
avrebbe  posto  su  basi  del  tutto  diverse  da  Kant 
quella  distinzione;  egli  sarebbe  stato  il  primo  a 
porre  in  più  giusto  rilievo  la  precedenza  del  diritto 
sulla  morale  e  la  sua  perfetta  indipendenza  da  essa. 
In  realtà,  egli  non  ha  fatto  che  ricalcare,  almeno 
nelle  tesi  fondamentali,  le  orme  di  Kant,  e  solo 
ha  accentuato  il  carattere  metafisico  delle  proprie 
deduzioni,  conforme  all’evoluzione  metafisica  da  lui 
impressa  al  criticismo. 

Diritto  e  morale  si  distinguevano  per  Kant  come 
l’esterno  e  l’interno,  l’azione  e  l’intenzione,  la 
legge  coattiva  e  l’obbligazione  della  coscienza.  Que¬ 
sta  distinzione  resta  sostanzialmente  immutata  per 
Fichte,  che  però,  invece  di  farne  due  aspetti  della 
stessa  cosa,  ne  ha  fatto  due  momenti  dialetticamente 
successivi  del  medesimo  processo,  la  sfera  del  di¬ 
ritto  e  la  sfera  delle  azioni,  considerate  come  estrin¬ 
secazioni  della  soggettività.  Due  aspetti  del  pro¬ 
blema  son  qui  da  considerare:  l’aspetto  soggettivo, 
cioè  la  fonte  personale  del  diritto,  e  l’aspetto  og¬ 
gettivo,  cioè  l’estrinsecazione  della  persona  in  rap¬ 
porto  ai  propri  s'mili  e  alle  cose  del  mondo  mate- 
r’ale.  Il  giusnaturalismo  del  secolo  XVIII  aveva 
posto  particolarmente  in  rilievo  il  primo  dei  due, 
e  cons' derato  il  secondo  come  una  dipendenza  di 
esso:  di  qui  l’estremo  individualismo  della  conce- 


I  X.  LÉON,  Fichu  et  son  tempii,  1,  p.  479  e  sgg.  Come  precursori 
di  Fichte  neireffermare  1*  indipendenza  del  diritto  dalla  morale,  il 
Léon  cita  V  Erhard  (con  la  sua  curioso  ApoloffUi  del  diavolo)  o  il 
Maimon. 
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zione  dei  diritti  di  uatura,  appartenenti  alla  persona 
come  tale,  senza  riguardo  ai  suoi  rapporti  sociali. 
Anche  Fichte  non  può  negare  che  il  diritto  risalga, 
come  alla  propria  fonte  primaria,  alla  personalità 
individuale,  e  parla  di  un  diritto  originario  (Ur- 
recht),  che  appartiene  a  ogni  uomo  come  tale  e  che 
consiste  nella  pretesa  alla  conservazione  dell’asso¬ 
luta  libertà  e  intangibilità  del  corpo  e  del  suo  libero 
influsso  sul  mondo  sensibile  Il  corpo  umano  in¬ 
fatti  è  la  prima  e  più  immediata  estrinsecazione 
dell’Io  nel  mondo,  lo  strumento  articolato  con  cui 
esso  può  far  presa  sulle  cose  materiali  Ma,  par¬ 
lare  di  diritti  originari  dell’ individuo  significa 
formulare  una  finzione  scientifica,  necessaria  per 
l’analisi  degli  elementi  costitutivi  del  diritto,  però 
inefficace  ai  fini  pratici  a  cui  tende  l’ordine  giu¬ 
ridico. 

È  indispensabile  perciò  considerare  anche  l’altro 
aspetto,  sociale  e  statale,  del  diritto,  per  averne  una 
nozione  compiuta.  Ora  l’ Io  non  è,  o  non  "si  fa  ve¬ 
ramente  Io,  se  non  in  presenza  di  altri  soggetti. 
Credere  che  il  soggettivismo  fichtiano  sia  solipsismo, 
significa  fraintenderlo  :  egoità  (Ichheit)  e  individua¬ 
lità,  egli  dice  espressamente,  sono  concetti  molto  di¬ 
versi.  Il  primo  equivale  a  spiritualità  in  genere®, 
in  quanto  si  realizza  in  un  atto  sempre  soggettivo. 
E  il  singolo  soggetto  richiama  altri  soggetti:  l’uomo 
non  diventa  tale  se  non  tra  gli  uomini  In  questa 
molteplicità  d  ’  individui  si  esplica  la  vita  del  diritto. 
Il  singolo  essere  razionale,  infatti,  non  può  porre 


\  Ontndlage  des  SaiurrichU,  §S  9*11,  pp.  116-123, 

2  Egli  pretende  perfino  dedarro  il  corpo  daU’attività  dell*  lo 
(ibid.,  fi  5,  p.  CO). 

8  Ztoeiit  Einleit.^  p.  89. 

4  Ealurrecht,  fi  3,  p.  43. 
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altri  esseri  razionali  fuori  di  sè,  senza  porsi  in  un 
determinato  rapporto  giuridico  con  essi.  Il  carattere 
di  questo  rapporto  è  di  assoluta  reciprocità:  nes¬ 
suno  può  riconoscere  l’altro,  se  non  si  riconoscono 
scambievolmente,  e  nessuno  può  trattare  l’altro  come 
libero  essere,  senza  che  il  trattamento  sia  scambie¬ 
vole 

A  questo  aspetto  sociale  del  diritto  Fichte  dà  un 
fortissimo  rilievo.  Kant  era  ancora  molto  legato  al- 
1  ’  individualismo  del  secolo  XVIII,  sebbene  si  sfor¬ 
zasse  di  superarlo  con  la  sua  visione  di  un  ordine 
giuridico  come  norma  della  coesistenza  della  libertà 
di  tutti,  e  sebbene  fosse  U  primo  a  negare  il  signi¬ 
ficato  del  diritto  di  proprietà  come  diritto  reale 
(ius  in  re),  e  ne  facesse  un  diritto  della  persona  in 
confronto  di  altre  persone.  Fichte  eleva  a  principio 
generale  il  caso  particolare  formulato  da  Kant  ed 
afferma  che  «  non  ha  senso  parlare  di  un  diritto 
sulla  natura,  sulla  terra,  sugli  animali  come  tali. 
La  ragione  umana  ha  su  queste  cose  solo  potenza, 
non  diritti...  Solo  in  quanto  altri  pretendono  in¬ 
sieme  a  me  una  cosa,  sorge  un  diritto  su  d'  essa  » 
Ma  la  coesistenza  degli  uomini  che  il  diritto  con¬ 
templa  è,  per  Fichte  come  per  Kant,  sempre  quella 
esterna:  «solo  mediante  azioni,  estrinsecazioni  della 
libertà  nel  mondo  sensibile,  vengono  gli  esseri  ra¬ 
zionali  in  rapporto  giuridico  tra  loro:  il  concetto 
del  diritto  si  riferisce  soltanto  a  ciò  che  si  mani¬ 
festa  nel  mondo  dei  sensi;  ciò  che  in  esso  non  ha 
causalità,  ma  resta  nell’  interno  dell’anima,  appar¬ 
tiene  alla  morale  » 

Questa  esteriorità  del  diritto  implica  la  coattività 
delle  sanzioni  giuridiche  e  quindi  l’esistenza  di  uno 


1  Ibid.,  {  4,  pp.  45-48. 


:  Ibid.,  :  4.  p.  59. 


8  IWd.,  p.  51K 
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stato  che  le  somministri.  È  caratteristico  notare  che 
la  Rechtslchre,  anche  nella  sua  partizione  sistema¬ 
tica,  pone  in  rilievo  la  dipendenza  dell 'organiz¬ 
zazione  statale  da  questa  funzione  punitiva  e  co¬ 
strittiva,  trattando  successivamente  VVrrecM,  lo 
Zwangrecht  e  infine  lo  Staatsrecht.  Il  diritto  d’im¬ 
porre  le  sanzioni  giuridiche  è  dunque  condizione 
e  non  conseguenza  dell’ordinamento  politico;  lo 
stato  sorge  come  soluzione  del  problema  di  «  rea¬ 
lizzare  una  forza  mediante  la  quale  tra  persone  che 
vivono  insieme  può  essere  imposto  un  diritto  > 

E  il  mezzo  per  risolverlo  è  ancora  per  Fichte  il 
contratto  sociale,  concepito  alla  maniera  del  Rous¬ 
seau,  con  qualche  clausola  più  radicale  suggerita 
dalle  più  recenti  esperienze  della  rivoluzione  fran¬ 
cese.  Forse  non  immemore  della  cospirazione  del 
Babeuf,  Fichte  infatti  introduce  il  principio  che 
ognuno  debba  poter  vivere  del  proprio  lavoro,  de¬ 
ducendolo  dal  diritto  di  proprietà.  Quest’ultimo  si 
giustifica  solo  a  condizione  che  a  ciascuno  sia  ga¬ 
rantito  il  suo;  perciò,  sempre  che  un  individuo  non 
possa  vivere  del  proprio  lavoro,  a  costui  non  è 
lasciato  il  suo  :  dunque  il  contratto  sociale  è  nei  suoi 
confronti  annullato,  e  da  questo  momento  egli  non 
è  giuridicamente  tenuto  a  riconoscere  la  proprietà 
altrui.  Per  impedire  questa  rottura  del  contratto  e 
l’ insicurezza  sociale  che  ne  deriva,  Fichte  suggerisce 
che  tutti  i  consociati  si  obblighino  contrattualmente 
a  sovvenire  ai  bisogni  dei  non  abbienti,  in  modo 
che  abbiano  almeno  la  possibilità  di  vivere 

Il  concetto  dello  stato  di  polizia  testé  tracciato 
non  esaurisce  tutti  i  compiti  della  politica,  ma 
adempie  solo  quelli  di  natura  giuridica.  L’ ingresso 


1  Ibid.,  S  16,  p.  164. 


2  Ibid..  !  18,  pp.  214  215. 
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deir  individuo  nel  mondo  morale  implica,  come  ve¬ 
dremo,  nuovi  compiti  di  natura  più  elevata. 

Dal  diritto  alla  morale  v  ’  è  per  Fichte  progresso 
dialettico.  Il  diritto  concerne  le  azioni  nella  loro 
esteriorità,  in  quanto  fanno  presa  sulle  cose  del 
mondo  sensibile  e  sono  solidali  con  esse,  formando 
tutte  insieme  ciò  che  noi  chiamiamo  natura  h  Più 
in  là  degl’  impulsi  e  degl’  interessi  naturali  il  diritto 
non  va;  e  anche  se  esso  ha  per  protagonisti  degli 
individui  umani,  questi  costituiscono  a  lor  volta 
una  molteplicità  naturale,  limitata  nel  suo  tutto  e 
nei  suoi  elementi  costitutivi.  Ciò  non  vuol  dire  che 
il  diritto  eo'ncida  con  la  bruta  e  immediata  natura  ; 
esso  è  una  disciplina  della  natura,  quindi  un  che 
di  mezzo  tra  la  necessità  e  la  libertà,  tra  la  natura 
e  lo  spirito.  Ma  l’infinita  attività  dell’Io  non  può 
appagarsi  di  nessuna  manifestazione  finita:  la  mol¬ 
teplicità  dei  soggetti  esige  1  ’unità,  gl  ’  impulsi  mate¬ 
riali  e  sensibili  esigono  impulsi  universali  e  formali, 
la  natura  es'ge  lo  spirito.  La  sfera  della  moralità 
abbraccia  appunto  questi  elementi  superiori  che 
emergono  dal  movimento  dialettico  dell’  Io. 

Il  nostro  essere  appare  così  sdoppiato  :  «  Se  io 
mi  considero  come  un  oggetto  determinato  secondo 
la  legge  dell  ’  intuizione  sensibile  e  del  pensiero  di¬ 
scorsivo,  allora  la  mia  inclinazione  non  è  che  in¬ 
clinazione  naturale,  perchè  io  stesso  non  sono  che 
natura.  Se  invece  mi  considero  come  soggetto,  essa 
diviene  per  me  una  inclinazione  spirituale  o  legge 
dell’autonomia  ».  La  ragione  è  che  «  colui  che  ri¬ 
flette  è  più  alto  della  cosa  su  cui  riflette;  perciò 
l’inclinazione  del  riflettente,  del  soggetto  della  co- 


1  Sittetdehra,  Zie.  Hauptst.,  9  8,  pp.  113-125. 
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scienza,  è  più  alta,  e  un’attività  pratica'  determi¬ 
nata  da  essa  è  egualmente  più  alta.  Ora,  l’oggetto 
della  riflessione  è  la  natura;  perciò  il  riflettente  è 
opposto  alla  natura  e  al  di  sopra  di  essa.  L’incli¬ 
nazione  più  elevata,  come  pertinente  alla  pura  spi¬ 
ritualità,  tende  all’assoluta  autodeterminazione»*. 
Ma  rio  nella  sua  integrità  è  soggetto-oggetto, 
spirito-natura;  quindi  il  contrasto  dei  due  termini 
dev’essere  composto  in  una  unità,  che  dando  allo 
spirituale  la  preminenza  che  gli  spetta,  riconosca 
all’elemento  naturale  il  suo  posto  e  la  sua  funzione 
subordinata. 

Deriva  di  qui  che  l’inclinazione  morale  (SHtli- 
cher  Trieb)  è  un’inclinazione  mista,  che  ha  dal- 
l’ inclinazione  naturale  la  sua  materia  e  da  quella 
pura  la  sua  forma  *.  Con  tale  veduta,  Fichte  tende 
a  superare  il  dualismo  kantiano  tra  la  sensibilità  e 
la  ragion  pratica,  mostrando  che  la  vita  etica  non 
consiste  nella  compressione  dell 'una  a  favore  del¬ 
l’altra,  ma  in  una  liberazione  dell 'una  per  mezzo 
dell’altra,  cioè  in  un  processo  di  elevazione,  attra¬ 
verso  il  quale  gl’impulsi  naturali  si  purificano. 
E  un’altra  conseguenza  della  concezione  fichtiana 
è  che,  non  potendo  questa  natura  in  noi  essere 
eliminata,  ma  esercitando  essa  una  continua  resi¬ 
stenza  alle  forze  più  alte  della  moralità,  il  fine  di 
queste  ultime  non  è  mai  realizzato,  ma  sempre  in 
via  di  realizzarsi.  Il  concetto  del  dovere  esprime 
appunto  tale  esigenza  infinita,  che  non  ha  una  meta 
fissa  innanzi  a  sè,  ma  una  mobile  meta,  la  quale  si 
sposta  a  misura  che  noi  ci  sforziamo  di  avvicinar- 


1  II  testo  dice:  Begebrunpivermòffén,  cioè  facoltà  di  desiderare, 
che  nel  linguaggio  kantiano  equivale  a  facoltà  pratica. 

3  Tbid.,  fi  0.  p.  134.  8  Ibid.,  S  12.  p.  153. 
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vici.  Essa  è  l’ideale  morale,  incommensurabile  nella 
sua  infinità  con  ogni  realizzazione  finita,  e  adeguato 
solo  all’impulso  infinito  dell’  Io  puro  che  lo  suscita. 

Lo  stesso  si  può  dire  della  libertà  che,  se  nella 
sua  essenza  coincide  con  1  ’  Io  puro,  nella  sua  pra¬ 
tica  esplicazione  invece  è  un  divenire  continuo,  un 
superamento  della  schiavitù  degl’impulsi  naturali. 
La  sua  forinola  è:  Ich  soli  frci  handehi,  damit  Jch 
frei  werde  *  (debbo  agire  liberamente  per  diventare 
libero).  L’autonomia  del  volere  non  è  mai  un  pos¬ 
sesso,  ma  un’esigenza  e  una  meta. 

La  funzione  della  natura,  in  questo  processo  di 
liberazione  spirituale,  è  più  complessa  che  nella 
concezione  kantiana,  pur  traendo  da  essa  la  sua 
ispirazione  fondamentale.  Per  Kant,  la  natura  è  un 
ostacolo  da  vincere;  per  Fichte,  è  da  una  parte 
mera  resistenza  ed  inerzia  (Tràghe’t),  che  mediante 
una  lunga  abitudine  si  riproduce  all’infinito,  e  di¬ 
viene  infine  tale  impotenza  al  bene,  che  coincide 
col  male  radicale  D  ’altra  parte,  quella  stessa  re¬ 
sistenza  è  condizione  positiva  dell’esplicazione  della 
vita  morale,  e  la  forza  dell  ’  Io  puro,  che  la  supera, 
la  conserva  nel  medesimo  tempo  trasfigurata  ed 
epurata.  Così  essa  si  converte  in  un  elemento  di 
potenza  e  di  riechezza  per  lo  spirito,  e  con  la  sua 
viva  presenza  sconfessa  ogni  mortificante  ascetismo 
e  rigorismo. 

In  conformità  di  queste  premesse,  la  dottrina 
fichtiana  dei  doveri  comprende  non  soltanto  doveri 
formali,  ma  anche  doveri  per  così  dire  materiali. 
Il  primo  e  precipuo  dovere  formale  è;  agisci  .se- 


1  Ibid.,  p.  167. 

2  Da  essa  Fichte^  fa  derivare  la  FeigheU  (inflngardafCfriue)  e  la 
FuUichheit  (falsità):  ibid.,  Dritter  Abgeh.,  fi  16,  p.  203. 
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concio  la  tua  coscienza  (Gtwissen),  dove  la  parola 
coscienza  non  esprime  una  mera  consapevolezza 
teoretica  (liewussisein),  ma  un  convincimento  pro¬ 
fondo  e  infallibile,  un  giudizio  pratico  senza  possi¬ 
bilità  di  appello  Doveri  materiali  sono  invece 
quelli  che  concernono  la  funzione  del  limitare  e  del 
promuovere,  in  una  parola,  dell ’educai’e,  gli  elementi 
della  natura  sensibile,  per  volgerli  al  servizio  della 
moralità.  Tali  sono  i  doveri  vei-so  il  nostro  corpo: 
negativo  il  primo,  nel  senso  che  esso  non  può  esser 
trattato  come  fine  supremo  dell’esistenza;  positivo 
il  secondo,  nel  senso  che  dev’essere  sviluppato  in 
modo  che  agevoli  per  quanto  è  possibile  i  fini  della 
libertà;  limitativo  il  terzo,  nel  senso  che  ogni  pia¬ 
cere  sens  bile,  il  quale  non  si  riferisca  a  quella  fun¬ 
zione  positiva,  è  contrario  alla  legge  morale  ^ 

Un  altro  gruppo  di  doveri  concerne  i  rapporti 
tra  la  vita  morate  e  la  vita  teoretica.  Inclinazione 
morale  e  conoscenza  sono  in  relazione  di  causalità 
reciproca  (  W echsehvirkung )  tra  loro.  Il  primo  e  ul¬ 
timo  fondamento  di  tutto  il  mio  conoscere  è  il  mio 
dovere.  Questo  è  l’intelligibile  «in  sè  »,  che,  me¬ 
diante  le  leggi  della  rappresentazione  sensibile,  si 
converte  in  un  mondo  sensibile.  D’altra  parte,  la 
conoscenza  opera  sull’  inclinazione  morale,  dando 
ad  essa  il  proprio  oggetto.  Seguono  di  qui  tre  leggi 
etiche,  la  prima  negativa:  non  subordinare  mai  la 
ragione  teoretica  come  tale,  ma  ricerca  con  assoluta 
libertà;  la  seconda  positiva:  forma  la  tua  facoltà 
conoscitiva  come  meglio  puoi  :  impara,  pensa,  in¬ 
daga  come  puoi;  la  terza  limitativa:  riferisci  sem¬ 
pre  la  tua  riflessione,  formaliter,  al  tuo  dovere. 


1  Ibid.,  Zw.  Baupttt-,  9  13.  p.  160;  Dritt.  Bauptst.,  9  15,  p.  178. 

2  Ibid.,  Brut.  BaupUl.,  9  18,  pp.  219-220. 
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Sii  sempre  consapevole  chiaramente  di  questo  fine. 
Non  indagare  per  mera  curiosità,  ma  per  dovere. 
Conosci  per  sapere  qual  è  il  tuo  dovere 

Se  ora  dalla  vetta  della  moralità,  volgiamo  lo 
sguardo  alla  tappa  oltrepassata  del  diritto,  vediamo 
trasformarsi  i  suoi  rapporti  coattivi  in  più  elevati 
e  liberi  vincoli  di  coscienza.  L’obbligo  giuridico  ed 
esteriore  di  rispettare  la  libertà  degli  altri  diviene 
un  obbligo  interiore.  La  mia  autonomia  è  condi¬ 
zionata  da  quella  altrui  ;  nessuno  può  conseguire  il 
suo  fine  etico,  se  tutti  non  lo  conseguono.  Perciò 
io  sono,  dall’essenza  stessa  della  libertà,  tenuto  a 
limitarmi  nelle  mie  azioni  libere,  in  modo  da  la¬ 
sciare  ad  ogni  altro  uomo  la  possibilità  di  agire 
liberamente  *.  E  lo  Stato,  organo  della  coazione 
giuridica,  si  trasforma  a  sua  volta,  nella  coscienza 
morale,  in  un  mezzo  per  promuovere  la  solidarietà 
etica  degli  uomini  tra  loro,  cioè  include  in  sè  quelle 
funzioni  di  legame  etico  che  noi  siamo  soliti  di  at¬ 
tribuire  a  una  chiesa. 

Alla  comprensione  di  questi  compiti  sono  dedi¬ 
cati  due  scritti  molto  originali  di  Fichte,  la  df(s- 
sione  del  dotto  del  1794  e  lo  Stato  commerdale 
chiuso,  il  quale  ultimo,  pur  essendo  stato  scritto 
molti  anni  dopo  (nel  1800)  e  concepito  in  apparente 
antitesi  con  la  visione  politica  già  esposta,  appar¬ 
tiene  tuttavia  allo  stesso  cielo  d’ idee. 


1  Ibid.,  S  18,  p.  221.  Altrove  (S  10),  Fichte  dintìngue  i  doveri  ia 
mediati  e  immediati.  I  primi  si  compendiano  cosi:  non  intraprender 
nulla  che,  secondo  U  tua  coscfensa,  possa  portar  pregiudizio  alla 
conservazione  di  te  stesso;  positivamente,  fa  tutto  quello  che,  secondo 
la  tua  migliore  convinzione,  promuove  questa  cousorvazione.  Doveri 
immediati  son  quelli  che  concernono  i  rapporti  della  libertà  dei  sin¬ 
goli  6  Tespansione  e  il  miglioramento  delle  condizioni  morali  del- 
Tamanità. 

a  Ibid.,  S  18.  PP.  225,  236. 


O.  OB  Ruogibro,  L'età  del  Romanticianxo. 
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La  Missione  del  dotto  tratta  dei  compiti  del  ceto 
intellettuale  nella  società  e  nello  Stato.  L 'esser 
«dotto»  è  una  specificazione  più  alta  deires.ser 
uomo;  quindi  la  missione  del  dotto  presuppone 
quella  dell  uomo  in  genere  e  La  determina  e  1  ’  in¬ 
dirizza.  In  quanto  l’uomo  è  dotato  di  ragione,  egli 
è  fine  a  sè  stesso.  Questo  carattere  dell’essere  as¬ 
soluto,  dell’essere  per  sè,  è  il  suo  carattere  o  la  sua 
missione.  Agli  esordi,  l’uomo  non  n’è  consapevole: 
come  individuo  sensibile,  il  suo  essere  è  condizio¬ 
nato  da  qualcosa  di  esterno,  da  una  natura  impul¬ 
siva  e  irrazionale.  L’aequsto  dell’abUità  di  com¬ 
primere  e  distruggere  le  imperfette  inclinazioni 
sorte  prima  del  risveglio  della  ragione  si  chiama 
cultura.  Esso  è  il  più  alto  mezzo  per  avvicinarsi 
al  supremo  fine  umano,  cioè  al  pieno  accordo  con 
sè  stesso.  Kaggiungere  questo  fine  non  è  in  potere 
dell’uomo,  quindi  non  appartiene  alla  sua  missione, 
ma  solo  awicinarvisi  infinitamente:  il  progressivo 
perfezionamento  e  non  l’assoluta  perfezione  è  La 
conseguibile  meta  della  sua  attività  \ 

^  Teatro  di  questa  attività  è  il  consorzio  umano. 
L’uomo  non  può  vivere  isolato,  ma  è  destinato  a 
vivere  in  società;  solo  con  l’unione  degli  uomini 
tra  loro  può  avvenire  il  perfezionamento  della  spe¬ 
cie.  Anche  la  natura  presenta  una  solidarietà  delle 
sue  parti  ;  ma  questa  si  effettua  per  subordinazione, 
mentre  la  solidarietà  umana  si  esplica  per  coordi¬ 
nazione.  L’uomo  può  bensì  servirsi  delle  cose  irra¬ 
zionali  come  di  mezzi  e  strumenti  subordinati,  ma 
non  dei  suoi  simili.  Perciò  la  cooperazione  degl’in¬ 
dividui  al  fine  della  solidarietà  sociale  implica  at- 


1  Binig»  VorUeungm  <iber 
(1794),  ErtU  Torl»$. 
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tività  libera  e  consensi  spontanei,  che  solo  la  cul¬ 
tura  è  in  grado  di  promuovere  h 

Ma  la  collaborazione  sociale  non  si  fa  per  con¬ 
corso  di  forze  individuali  disgregate  e  atomistiche. 
V’è  una  organizzazione  del  lavoro  che  moltiplica 
l’efficacia  degli  sforzi;  e  i  ceti  sociali  (Stànde)  sono 
appunto  i  membri  di  essa.  Ogni  individuo  dunque 
partecipa  all’attività  sociale  attraverso  il  ceto  cui 
appartiene;  e,  poiché  la  sua  cooperazione  è,  come 
s’è  detto,  essenzialmente  libera,  tale  è  anche  la  sua 
appartenenza  a  un  ceto.  Questo  non  è  una  casta 
chiusa,  ma  una  sfera  di  azione  scelta  sponlai.ea- 
mente  e,  come  tale,  degna  del  rispetto,  qualunque 
sia  la  funzione  che  le  è  assegnata 

Anche  il  dotto  entra  nella  società  non  come  un 
individuo,  ma  come  un  ceto,  che  è  insieme  uno  tra 
gli  altri  e  uno  sugli  altri.  Infatti,  la  cura  di  un 
concorde  sviluppo  di  tutte  le  capacità  umane  orga¬ 
nizzate  nei  singoli  ceti  presuppone  la  conoscenza 
di  queste  capacità  e  la  scienza  degli  impulsi  e  dei 
bisogni  umani;  ma  tale  sapere  si  fonda  a  sua  volta 
sopra  una  capacità  che  deve  essere  coltivata  e  svi¬ 
luppata.  Non  basta  conoscere  in  genere,  ma  bisogna 
imparare  a  conoscere  in  quale  determinato  grado 
di  cultura  è  quella,  particolare  società  di  cui  si  è 
membro.  In  tre  gruppi  di  dottrine  si  compendia 
l’attività  specifica  della  cultura:  filosofiche,  speri¬ 
mentali  e  storiche.  Forte  del  loro  possesso,  il  dotto 
realizza  in  sé  la  piu  alta  visione  del  progresso 
umano  e  dei  mezzi  per  promuoverlo;  egli  è  per¬ 
tanto  il  vero  educatore  dell’umanità®. 


1  Ibid.,  Zw.  VoTle>.  !  Ibid..  Drìttt  TorU». 
a  Ibid-,  Tierte  Torla.  La  quinta  o  ultima  lejione  i  una  critica 
di  Rousaeau.  Fichte  riconosce  implicitamente  quel  che  deve  al  tuo 
rrande  predecessore:  egli  consente  ail’impulso  generoso  che  ha  Ispi- 
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Riprendendo  lo  stesso  tema  nell 'ultima  sezione 
della  Dottrina  della  morale,  Fichte  aggiunge  alcune 
considerazioni  importanti  sui  compito  dello  Stato  in 
rapporto  alla  cultura.  Esso  non  può  proteggerla  e 
promuoverla  direttamente,  perchè  ogni  progresso 
nel  sapere  è  affidato  alla  libera  ricerca  ;  e  lo  Stato 
non  è  un  ricercatore.  L’aiuto  può  essere  solo  indi¬ 
retto,  con  mezzi  e  opportunità  di  lavoro  conferiti  ' 
alle  persone  che  attendono  alla  cultura.  E  il  dotto 
a  sua  volta  è,  mediatamente,  un  funzionario  dello 
Stalo,  perche  è  educatore  dei  concittadini  e  dei 
funzionari  immediati.  Lo  Stato  però  non  può  pre- 
serivei-gli  quel  die  deve  insegnare,  sotto  pena  di 
snaturarne  e  corromperne  la  missione  Dal  che  si 
può  argomentare  facilmente  come  il  Fichte,  pur 
accogliendo  alcune  e.sigenze  dello  Stato  etico,  ’è  ben 
lontano  dal  fare  dello  Stato  un  fine  morale  assoluto  ; 
ancora  nella  Sittendehre  del  1798  egli  riafferma  il 
concetto  enunciato  nella  Besthnmnng  des  Gelchrtcn 
del  1794,  che  :  «  La  vita  nello  Stato  non  appartiene 
al  fine  assoluto  dell’uomo,  ma  è  solo  sotto  certe 
condizioni  un  mezzo  per  fondare  una  società  ncr- 
fetta  » 

Come  si  spiega  allora  che,  a  distanza  di  soli 
due  anni  dalla  Sittenlchre,  Fichte  ha  potuto  scrivere 
quello  Stato  commerciale  chiuso  (Der  geschlossne 
Handelsstaat),  che  è  un  modello  di  ciò  che  oggi  si 


rato  I  Ideal»  dello  stato  di  natura;  ma  nontesta  cho  la  meta  sia  ade- 
guata  a  !  impulso.  Rousseau  dimentina  che  TumaniU  può  avviciuarri 
aU  ideale  solo  mediante  cura,  attività,  lavoro;  e  cho  quindi  questo 
idealo  non  può  essere  la  naturo  primitiva,  che  è  rosza  e  selvaggia  | 
senza  la  mano  deiruomo.  Rousseau,  aggiunge  acutamente  Fichte! 
ha  PIÒ  1  energia  del  subire  che  doU'agire;  egli  sente  forte  la  miseria  1 
dell  nomo,  ma  non  ha  la  forza  di  soUevarla. 

1  SUtenlehre,  Dritt.  Sauptat.,  p.  265. 

:  BesHmmung  dea  QeUhrten,  Zw.  Yarlaa.,  p.  18. 
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chiamerebbe  uno  Stato  autarchico,  e  che  sembra  una 
piena  sconfessione  dei  suoi  precedenti  ideali  rivo¬ 
luzionari?  Questo  problema  ci  obbliga  a  riconside¬ 
rare  tutta  la  concezione  politica  fichtiana,  per  vedere 
se  in  essa  vi  sia  stata  una  deviazione  brusca  o  una 
evoluzione  continua.  Fin  dagli  scritti  apologetici  in 
favore  della  rivoluzione  francese,  noi  possiamo  os¬ 
servare  in  Fichte  un  atteggiamento  democratico 
piuttosto  che  liberale.  Egli  parla,  sì,  della  libertà 
ad  ogni  piè  sospinto,  e  ne  fa  oggetto  di  una  co¬ 
stante  rivendicazione,  ma  l’idea  di  libertà  acquista 
per  lui  un  valore  sempre  più  sopra-individuale,  a 
misura  che  l’Io,  con  cui  essa  coincide,  si  svincola 
dai  limiti  della  singola  personalità  umana,  per  in¬ 
cludere  in  sè  un  mondo  spirituale  sempre  più  vasto. 
Nel  tempo  stesso,  lo  sviluppo  logico  della  concezione 
democratica  implica  per  lui,  come  già  per  Rousseau, 
la  fondazione  di  un  organismo  politico  tanto  più 
forte,  quanto  più  grave  l’uno  e  l’altro  sentono  il 
pericolo  delle  tendenze  libertarie  disgregatrici  e 
delle  insidie  che  al  benessere  comune  possono  ten¬ 
dere  le  forze  delle  minoranze  privilegiate.  Così  ab¬ 
biamo  visto  che,  dal  concetto  della  proprietà  come 
un  diritto  inerente  alla  personalità  umana,  Fichte 
ha  dedotto,  nella  Rechtslehre,  il  diritto  di  tutti  ad 
essere  proprietari  ;  e  dallo  stesso  concetto  egli  ha 
tratto  l’altro  diritto  al  lavoro,  giungendo  fino  alla 
radicale  conseguenza,  che  1  ’  individuo  a  cui  questo 
diritto  sia  disconosciuto  dalla  comunità  è  sciolto  dagli 
obblighi  del  contratto  sociale. 

Ora,  finché  esiste  uno  Stato  liberale,  il  cui  com¬ 
pito  è  limitato  alla  difesa  puramente  formale  dei 
diritti,  è  impossibile  che  esso  assicuri  la  proprietà 
e  il  lavoro  a  tutti  i  cittadini;  esso  finirà  sempre 
per  sanzionare  lo  status  quo,  cioè  per  tutelare  i  ceti 
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e  gl’  individui  privilegiati.  E  in  effetti,  nella  Rechis- 
lehre,  quando  ancora  non  vagheggiava  l’idea  di 
una  trasformazione  radicale  dello  Stato,  Fichte  non 
riusciva  a  dare  nessuna  efficace  sanzione  al  ricono¬ 
scimento  pratico  del  diritto  al  lavoro,  e  si  limitava 
soltanto  a  suggerire  l’opportunità  che  tutti  i  conso¬ 
ciati  si  obbligassero  nel  contratto  sociale  a  sovvenire 
ai  bisogni  dei  non  abbienti  ^ 

Jla  il  suo  pensiero,  insoddisfatto  di  un  compro¬ 
messo  così  empirico  e  poco  risolutivo,  ha  continuato 
ad  elaborare  il  problema,  fino  a  trovarne  una  solu¬ 
zione  che  pareggia  in  radicalismo  logico  il  radica¬ 
lismo  sociale  delle  premesse.  Lo  Stato  commerciale 
chiuso  nasce  come  risposta  al  quesito:  di  cercare 
una  forma  di  organizzazione  politica  che  assicuri 
a  tutti  i  consociati  una  eguale  possibilità  di  vita 
economica  ^  Esso  non  è  dunque  una  deviazione 
dalla  posizione  fichtiana  precedente,  ma  il  suo  com¬ 
plemento,  tanto  più  paradossale,  quanto  più  logico. 
Fichte  comincia  col  considerare  il  suo  stato  autar¬ 
chico  come  un  ideale  in  sè  compiuto,  e  poi  studia 
i  mezzi  per  realizzarlo.  Egli  parte  dall’  idea  della 
divisione  della  società  economica  in  tre  ceti:  i  pro¬ 
duttori,  gli  artigiani,  i  commercianti.  I  primi,  con¬ 
forme  alle  vedute  dell’aneora  dominante  fisiocrazia, 
sono  la  parte  fondamentale  della  nazione;  gli  altri 
hanno  una  funzione  subordinata  e  dipendente.  Ora, 
per  assicurare  a  ciascun  ceto  (e  a  ciascun  individuo 
di  esso)  una  parte  proporzionata  della  ricchezza  so¬ 
ciale,  bisogna  che  il  numero  degli  elementi  che  lo 
costituiscono  sia  rigorosamente  limitato.  Per  i  pro¬ 
duttori,  il  limite  è  dato  dalla  stessa  limitatezza  della 


1  V.  retro,  p.  236,  * 

2  Der  geschìOBim  HandeUstaat  (Werke,  III)  lib.  I,  c.  I,  p.  432. 
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terra  da  coltivare;  ma,  per  impedire  che  il  loro 
possesso  della  terra  diventi  un  privilegio,  Fichte 
nega  ogni  diritto  quiritario  di  proprietà  e  ammette 
solo  un  diritto  all’uso  della  terra’.  Per  gli  altri  due 
ceti,  invece,  il  numero  dei  loro  componenti  deve 
essere  coattivamente  limitato,  in  modo  che  le  tras¬ 
formazioni  dei  beni  economici  che  essi  possono  com¬ 
piere  siano  perfettamente  commisurate  alla  quantità 
dei  beni  prodotti  nel  territorio.  Ciò  implica  il  di¬ 
vieto  di  commerciare  con  lo  straniero;  solo  allo 
Stato  è  provvisoriamente  concesso  un  diritto  di 
scambiare  il  superfluo  con  gli  altri  Stati,  finché 
non  avrà  raggiunto  la  perfetta  autonomia  Come 
ulteriore  conseguenza,  non  è  più  richiesto  un  par¬ 
ticolare  mezzo  di  circolazione.  È  indifferente  per  lo 
Stato  chiuso  che  vi  sia  poco  o  molto  danaro:  «il 
troppo  e  il  poco  non  vi  possono  aver  luogo,  perchè 
il  danaro  per  sè  non  è  nulla,  e  solo  per  mezzo  dello 
Stato  rappresenta  qualcosa.  La  somma  del  mezzo 
circolante  non  è  che  simbolo  della  somm.a  dei  beni 
che  si  trovano  in  commercio  »  ®.  In  conclusione, 
«  in  uno  Stato  conforme  a  diritto,  i  tre  ceti  della 
nazione  sono  commisurati  tra  loro,  e  ciascuno  limi¬ 
tato  a  un  certo  numero;  a  ogni  cittadino  è  data 
una  congrua  partecipazione  a  tutti  i  prodotti  del 
paese,  in  cambio  di  un  determinato  lavoro,  perciò 
il  valore  reciproco  di  tutte  le  cose  deve  essere  de¬ 
terminato  e  il  prezzo  fissato  secondo  una  misura 
convenzionale  ;  perciò  è  vietato  ogni  commercio 
estero  dei  cittadini».  Tutte  queste  affermazioni  si 
fondano,  per  esplicito  riconoscimento  di  Fichte,  sulla 
sua  teoria  della  proprietà*. 


1  IWd..  lib.  I,  c.  VII.  p.  472. 
8  Ibid,  Ub.  I,  c.  VL  p.  464, 


2  Ibid.,  lib.  I.  c.  II.  p.  449. 

4  Ibid.,  lib.  I,  c.  VII,  p.  470. 
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La  seconda  parte  dell’opera  si  diffonde  sui  van¬ 
taggi  che  lo  Stato  autarchico  arrecherà  alla  compa¬ 
gine  sociale.  V’è  oggi  una  lotta  commerciale  di 
tutti  con  tutti,  che  diviene  più  pericolosa  a  misura 
che  il  mondo  si  popola.  E  non  solo  tra  gli  Stati, 
ma  anche  tra  i  ceti  e  gl  ’  individui  si  svolge  una 
guei-ra  fratricida,  che  compromette,  non  solo  le  pos¬ 
sibilità  di  progresso,  ma  anche  la  totalità  della  vita 
politica  e  sociale.  Il  nuovo  Stato  vincerà  (juesta 
pericolosa  anarchia  e  darà  modo  alle  classi  più  po¬ 
vere,  che  uno  spietato  industrialismo  oggi  conduce 
alla  rovina,  di  elevarsi  a  una  condizione  di  vita 
decorosa. 

Più  interessante  è  la  terza  parte,  che  tratta  dei 
mezzi  di  una  graduale  attuazione  dell’autarchia,  i 
quali,  se  potevano  apparire  strani  e  paradossali  nel 
tempo  in  cui  Fichte  scriveva  la  sua  opera,  sem¬ 
brano  a  noi  deUe  divinazioni  profetiche  dei  tempi 
nostri.  Lo  Stato  che  vuol  chiudersi  agli  altri  eco¬ 
nomicamente  deve  cominciare  con  l’introdurre  la 
fabbricazione  di  tutte  le  cose  che  occorrono  ai  cit¬ 
tadini  in  quantità  sufficienti.  E  poiché  questo  non 
u  l’estensione,  deve  disabituare 

Il  pubbheo  ai  beni  economici  non  producibili  nel 
paese,  ricorrere  a  surrogati  e  cercar  di  creare  abi¬ 
tudini  nuove  ^  Ma,  per  essere  in  grado  di  sopperire 
ahneno  ai  bisogni  più  essenziali,  occorre  che  esso 
abbia  raggiunto  i  confini  naturali.  Di  qui  la  neces¬ 
sita  della  guerra.  Egli  dichiara  di  non  amarla  più 
di  ogni  altro;  ma  soggiunge  che  neUe  presenti  con¬ 
dizioni  delle  cose  la  guerra  non  è  solo  inevitabile 
ma  anche  endemica,  perchè  le  rivaltià  dei  sovrani 
e  gl  interessi  dei  ceti  dirigenti  la  coltivano  artifi- 


1  lbld„  lib.  Ili,  c.  Il,  p.  509;  c.  VI,  p.  529. 
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cialmente,  in  una  forma  che  non  è  mai  risolutiva. 
Invéce,  la  guerra  ch’egli  vagheggia  per  il  raggiun¬ 
gimento  dei  confini  naturali  e  dell’autarchia  sarebbe 
veramente  definitiva  :  conseguito  lo  scopo,  lo  Stato 
si  chiuderebbe  a  tutti  gli  altri  e  non  avrebbe  più 
ragione  di  combattere;  anzi,  generalizzandosi  l’au- 
larehia,  non  ci  sarebbe  più  bisogno  di  eserciti  re¬ 
golari,  che  sono  spesso  l’incentivo  alla  guerra*. 
Infine,  non  riuscendosi,  all’atto  del  raggiungimento 
dei  confini  naturali,  ad  effettuare  una  perfetta  discri¬ 
minazione  delle  popolazioni,  si  può  supplire  con  un 
trapianto  artificiale  di  abitanti  da  una  provincia  a 
un’altra,  attraendo  i  cittadmi  delle  nuove  province 
conquistate  nella  madre  patria  e  trasferendone  altri 
dalla  madre  patria  nelle  province,  sempre  però 
«  con  mezzi  amichevoli  »,  e  allo  scopo  di  mescolare 
il  vecchio  col  nuovo  sangue  ^ 

Come  si  vede,  non  manc.a  quasi  nulla  in  con¬ 
fronto  delle  moderne  teorie  dello  spazio  vitale.  Ma 
lo  spirito  animatore  della  dottrina  è  divei-so.  Fichte 
non  muove  dall’  idea  di  una  sopravvalutazione  dei 
beni  economici,  ma  piuttosto  da  una  svalutazione. 
Perciò  l’aut.archia  economica  non  è  per  lui  uno 
stampo  d’acciaio  per  modellare  tutta  la  vita  dei 
cittadini,  ma  solo  un  mezzo  per  disciplinare  l’atti¬ 
vità  inferiore,  in  modo  da  lasciare  che  la  più  alta 
si  svolga  libera  e  senza  l’assillo  della  strettezza 
economica.  E  la  più  alta  spazia  fuori  dei  confini 
dello  Stato.  Non  v’è  nulla  che  cancelli  ogni  diffe¬ 
renza  di  luoghi  e  d|  popoli  e  che  appartenga  al¬ 
l’uomo  come  tale  e  non  al  solo  cittadino,  all’ infuori 
della  scienza.  Mediante  questa  debbono  gli  uomini 


I  Ibid.,  lib.  Ili,  c.  Il,  pp.  .'■.11-512;  c.  VII,  p.  538. 
Ibid.,  lib.  Ili,  c.  VI,  p.  533. 
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durevolmente  unirsi  tra  loro,  dopo  che  in  tutto  il 
resto  la  loro  divisione  è  consumata.  Nessuno  Stato 
chiuso  può  togliere  questa  unione,  anzi  la  favorisce, 
perchè  l’accrescimento  del  patrimonio  scientifico 
non  è  possibile  che  con  le  forze  unite  dell’uma¬ 
nità  h  E  con  la  scienza  anche  l’arte,  sebbene  in 
una  posizione  più  subordinata,  rivendica  il  diritto 
all’esistenza  fuori  dei  confini  dello  Stato.  Diamo  atto 
a  Fichte  della  nobiltà  delle  sue  intenzioni  ;  come  il 
comuniSmo  platonico,  così  il  suo  socialismo,  è  una 
utopia  sorta  dall’esigenza  di  restringere,  non  di 
ampliare,  la  sfera  del  «concupiscibile»  o  del  mero 
«  economico  ».  Ma  nel  tempo  stesso  non  possiamo 
fare  a  meno  di  notare  che  il  filosofo  moderno  è 
anche  più  ingenuo  dell’antico.  A  prescindere  dalla 
difficoltà  secondaria  di  mantenere  rapporti  scienti¬ 
fici  e  letterari  una  volta  abolito  ogni  commercio, 
è  possibile  mai  immaginare  che  uno  Stato,  il  quale 
ha  cominciato  a  segregare  la  propria  economia  da 
quella  degli  altri,  non  sia  costretto  a  dividere  anche 
più  radicalmente  gli  spiriti,  per  rafforzare  una  se¬ 
parazione  tanto  artificiale  e  arbitraria?  La  politica 
dell  autarchia  porta  piuttosto  alla  prassi  contempo¬ 
ranea,  che  non  ai  vagheggiamenti  romantici  e  uma¬ 
nitari  della  concezione  fichtiana. 


5.  Il  l'IlOBLEMA  CRITICO  DEI.IJL  DUE  FILOSOFIE. _ 

Nella  composizione  della  prima  WL  e  degli  scritti 
che  vi  sono  connessi,  Fichte  non  ha  avuto  coscienza 
fin  dall’inizio,  come  si  è  detto,  di  tutte  le  implica¬ 
zioni  metafisiche  della  sua  dottrina,  che  gli  si  son 
venute  rivelando  poco  per  volta.  Egli  si  è  posto  al 


1  Ibld.,  lib.  Ili,  c.  Vili,  p.  642. 
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lavoro  con  1’  dea  di  riesporre  la  dottrina  kantiana, 
partendo  da  un  principio  più  unitario  e  dotato  di 
maggiore  forza  produttiva  che  non  l’appercezione 
pura.  Le  differenze  tra  questa  e  l’ Io  consistono 
principalmente  in  ciò,  che  l’una  è  soltanto  for¬ 
male  e  non  può  agire  se  non  le  è  offerto  un  con¬ 
tenuto  estraneo  ;  1  ’  Io  invece,  pur  essendo  anch  ’esso 
formalo,  si  dà  da  sé  un  contenuto;  inoltre  l’apper¬ 
cezione  spiega  tutto  il  sistema  del  sapere  che  per 
mezzo  di  essa  si  costruisce,  ma  resta  a  sua  volta 
inesplicata,  e  se  il  pensiero  vuole  scrutarne  l’intima 
essenza,  s’ impiglia  nei  paralogismi  della  psicologia 
razionale;  mentre  l’Io  è  penetrabile  a  sè  stesso 
mediante  un’intuizione  intellettuale,  che  lo  coglie 
nella  sua  realtà  metafisica.  Perciò  Fichte  ha  potuto 
illudersi  per  un  momento  d’avere  concentrato  nel 
suo  sistema  tutta  la  forza  del  kantismo,  senza  le 
deficienze,  le  oscillazioni  e  i  limiti  della  redazione 
kantiana. 

A  disilluderlo  è  inten^enuto  lo  stesso  Kant,  che, 
avendo  fatto  da  padrino  al  suo  primo  lavoro,  non 
ha  voluto  permettere  che  il  suo  silenzio  intorno 
alla  WL  potesse  essere  interpretato  come  una  ta¬ 
cita  accettazione  di  essa,  e  l’ha  pubblicamente  scon¬ 
fessata,  in  un  momento  forse  male  scelto,  quando 
Fichte  era  sotto  l’accusa  di  ateismo.  La  sconfessione 
di  Kant  è  perfettamente  coerente  coi  principi!  della 
Critica  :  la  posizione  della  WL  è  insostenibile,  perchè 
una  pura  teoria  della  scienza  non  è  che  una  logica 
pura,  i  cui  principi!  non  giungono  fino  alla  materia 
del  conoscere;  volerne  estrarre  un  oggetto  reale  è 
un  tentativo  vano. 

Nella  sua  risposta,  Fichte  è  stato  molto  moderato 
e  deferente,  contro  il  suggerimento  di  Schelling  che 
voleva  aperta  battaglia  ;  ma  da  quel  tempo  egli  ha 
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cominciato  a  convincersi  che  la  sua  dottrina  ecce¬ 
deva  di  gran  lunga  i  limiti  di  una  interpretazione, 
e  ad  accentuarne  le  differenze,  piuttosto  che  le  ana¬ 
logie,  di  fronte  al  testo  kantiano.  In  fondo,  tra  Kant 
che  negava  ogni  metafisica  (tranne  quella  del  feno¬ 
meno,  che  non  era  se  non  un  prolungamento  della 
fisiea)  e  lui  che  dalle  premesse  kantiane  traeva  una 
ardita  metafisica  idealistica,  non  vi  poteva  essere 
accordo  puntuale.  E  il  problema  che  racchiudeva  i 
punti  fondamentali  del  dissenso  era  quello  della  cosa 
in  sè. 

Che  la  cosa  in  sè  sia  stata  i]  costante  bersaglio 
di  tutte  le  critiche  dei  post-kantiani,  non  deve  in¬ 
durci  nell’errore  di  credere  che  sia  un  errore  o  una 
svista  di  Kant,  facilmente  cancellabile  con  un  tratto 
di  penna.  Essa  è  come  un  alone  di  denso  mistero 
che  circonda  tutto  il  sistema,  e  che  non  può  essere 
dissipato  senza  una  trasformazione  profonda  dall’  in¬ 
terno  del  sistema  stesso.  La  denominazione  neutrale 
di  cosa  in  sè  dissimula  due  co.se  o  due  incognite 
diverse;  da  una  parte,  il  fondo  sconosciuto  da  cui 
rampollano  i  dati  sensibili  su  cui  s’imprimono  le 
forme  della  mente;  dall’altra  il  fondo  egualmente 
sconosciuto  da  cui  scaturisce  la  stessa  attività  men¬ 
tale.  Che  i  due  misteri  potessero  coincidere  in  uno 
solo,  e  balenato  solo  fuggevolmente  al  pensiero  di 
Kant;  ma,  per  eompenetrarli,  bisognava  sforz.arsi 
di  svelarli,  cioè  entrare  in  quella  zona  metafisica, 
da  cui  Kant  voleva  tenersi  fuori  ad  ogni  costo. 

Le  due  incognite  sono,  in  fondo,  la  natura  e  lo 
spirito  presi  in  sè,  cioè  tutta  la  realtà  ultima  delle 
cose.  È  il  tempo  ora  di  chiederci:  quale  è  l’atteg¬ 
giamento  di  Fichte  di  fronte  ad  esse?  Una  natura 
in  sè,  cioè  una  fonte  assolutamente  extra-spirituale 
da  cui  scaturiscano  gli  oggetti  della  nostra  espe- 
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rienza  esterna,  non  è  eompatibile  con  le  premesse 
del  suo  sistema.  La  natura  per  lui  non  è  elle  il 
non  Io,  opposto  .sì  all  ’  Io,  ma  posto  da  esso  ;  e  la 
credenza  nell 'oggettività  impenetrabile  delle  cose 
naturali  si  spiega  nel  ciclo  teoretico-pratico  della 
WL,  come  un  momento  superabile  di  un  processo 
spirituale  che  toma  infine  alla  propria  fonte.  Non 
v’  è  nessuna  qualità  e  aspetto  delle  cose  naturali 
che  non  possa  e  debba  ricondursi  a  un  rapporto  o 
a  un  complesso  di  rapporti  tra  le  opposte  attività 
(finita  e  infinita,  necessaria  e  libera)  dello  spirito 
La  stessa  inerzia  della  materia,  che  sembra  la  qua¬ 
lità  il  pili  che  possibile  extra-spirituale,  non  è  che 
un  momento  dello  spirito,  è  quella  negatività,  quella 
resistenza,  che  forma  la  condizione  dialettica  dello 
sforzo  pratico.  Perciò,  lungi  dall 'esserci  estranea, 
ci  è  immanente,  come  sperimentiamo  ogni  qual 
volta  dobbiamo  vincere  la  nostra  pigrizia  per  agi¬ 
re  E  la  plasticità  della  natura,  malgrado  ogni 
sua  l’esistenza,  rispetto  all'attività  foi’matrice  dello 
spirito  ci  si  rivela  immediatamente  nell'organizza¬ 
zione  del  corpo  umano,  che  è  l'estrinsecazione  e 
quasi  l'articolazione  di  impulsi,  di  bisogni,  di  fina¬ 
lità,  che  rampollano  dall'  interno,  cioè  da  una  fonte 
spirituale.  L'aspetto  paradossale  di  questa  dottrina 
deriva  da  due  fraiutendimenti :  che  siccome  l'Io  è 
il  protagonista  di  cui  si  jiarla,  la  produzione  debba 
svolgersi  nell'  àmbito  della  coscienza,  e  che  sia  l'opera 
di  un  particolare  individuo.  Ma  la  coscienza  non 


1  <  Tutte  le  proprietà  della  materia  sono  rapporti  della  nostra 
determinata  finitezza  con  T  infinità  del  nostro  sforzo...  L'oggetto  T  è 
duro,  significa:  io  sento  (fukle)  in  una  corta  serie  di  azioni  tra  due 
determinati  membri  di  essa  una  certa  opposizione  »  (S'i-ttenUhre, 
Zw.  HaupUt.,  S  7»  p.  108). 

2  Tbid.,  Dritter  IlavptH,,  5  10,  P  .203, 
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è  per  Fichte  che  una  manifestazione  secondaria 
dell’Io,  una  riflessione  sul  lavoro  che  inconsapevol¬ 
mente  esso  compie;  e  a  sua  volta  l’Io  non  è  il 
singolo  individuo,  ma  è  il  mondo  stesso,  che  non 
potrebbe  prendere  in  noi  la  forma  della  soggettività 
(Ichhe.t) ,  se  non  l’avesse  già  in  sè.  Bisogna  dunque 
pensare  la  produzione  della  natura  nell  ’  Io  come 
una  creazione  cosmica,  che  ha  per  artefice  un  sog¬ 
getto  assoluto. 

Questa  negazione  di  una  natura  in  sè  vuol  dire 
negaz.one  della  kantiana  cosa  in  sè,  nel  significato 
oggettivo  del  termine.  Resta  però  l’altro  aspetto 
del  problema  :  il  mistero,  dissipato  ai  margini  esterni 
del  mondo  spirituale,  non  si  addensa  al  centro  di 
esso  ?  Che  mai  è  quest  ’  Io  creatore,  quest  ’attività 
semplice  e  assoluta,  che  si  sdoppia  nella  coscienza  in 
un  soggetto  e  in  un  oggetto,  in  un  ideale  e  in  un 
reale?  Esso  sembra  la  realtà  più  accessibile  e  fa¬ 
miliare,  perchè  ogni  suo  atto  è  il  nostro  atto;  ep¬ 
pure  è  la  co.sa  più  remota,  perchè  non  si  confonde 
nò  con  me,  nè  con  altri  come  me,  ma  si  sposta 
ogni  qual  volta  io  cerco  di  fermarlo,  in  un  inac¬ 
cessibile  al  di  là.  Ciò  che  rende  malcerta  l’inda¬ 
gine  sulla  sua  essenza  più  profonda  è  la  mancanza 
di  un  mezzo  adatto  di  esplorazione  ;  finché  io  esa¬ 
mino  i  miei  atti  consapevoli,  ho  nella  coscienza  stessa 
un  mezzo  sicuro,  che  è  a  un  tempo  occhio  e  luce  ; 
ma  l’attività  dell’Io  puro,  affondando  nell’inco¬ 
sciente,  si  sottrae,  direttamente  al  mio  sguardo,  e  non 
mi  resta  che  argomentarne  per  via  indiretta  la  na¬ 
tura,  attraverso  le  sue  manifestazioni  secondarie,  che 
sono  illuminate  dalla  coscienza. 

Questo  senso  del  mistero  grava  sulla  \VL  fin 
dalla  prima  fase  della  sua  redazione.  «  Sapere  ed 
e.ssero  »,  dice  espressamente  Fichte,  «  non  sono  divisi 
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fuori  della  coscienza  e  indipendentemente  da  essa, 
ma  solo  in  essa...  Però  l’Uno  che  vien  diviso,  e  che 
è  a  fondamento  di  ogni  coscienza,  è  assolutamente 
r=x  e  non  può,  per  la  sua  sempl  eità,  venire  in 
alcun  modo  alla  coscienza  »  Non  ci  troviamo  di 
fronte  alla  cosa  in  sè,  al  noumeno  kantiano?  Vera¬ 
mente,  c’  è  un  notevole  progresso  su  Kant,  per  il 
quale  il  noumeno  era  del  tutto  inaccessibile  e  in¬ 
sondabile,  mentre  per  Fichte  esso  si  manifesta,  si 
espone  (darstellt  s  eh  selbst)  nelle  forme  fenomeni¬ 
che  della  coscienza.  Ora  almeno  sappiamo  che  tutto 
il  sistema  delle  categorie  scaturisce  immediatamente 
da  una  fonte  noumenica  o  rivela  la  natura  spiri¬ 
tuale  di  questa  fonte.  Ma  un  Io  che  è  Io  che  non 
sono  io,  non  resta  meno  un  mistero.  Che  sia  per 
caso  quello  stesso  Dio,  al  q,uale  nell’esperienza  re¬ 
ligiosa  attribuiamo  una  personalità  analoga  alla  no¬ 
stra,  eppure  diversa  dalla  nostra  in  un  modo  che 
non  riusciamo  a  concepire? 

Se  la  memoria  non  m’inganna,  il  nome  di  Dio 
non  è  citato  nessuna  volta  in  tutta  la  prima  espo¬ 
sizione  della  WL.  Nel  fervore  della  scoperta  dell  ’  Io, 
Fichte  è  interamente  dominato  dall’ansia  di  vedere 
il  suo  protagonista  svolgersi  nel  ciclo  delle  sue  crea¬ 
zioni.  La  febbre  dell’attività  lo  spinge  avanti,  verso 
il  futuro,  ed  egli  non  sente  perciò  il  bisogno  di  ri¬ 
piegarsi,  di  riflettere  sulla  natura  dell’artefice,  che 
gli  sembra  del  tutto  spiegata  nell’opera. 

La  controversia  sull’ateismo  pone  per  la  prima 
volta  il  problema  di  Dio.  L’anno  precedente  (1798), 
in  uno  scritto  Ueber  den  Orund  unsres  Olaubens  an 
eine  gbttliche  Weltregierung  (Svi  fondamento  della 
nostra  credenza  in  un  reggimento  divino  del  mondo), 


1  Sittenlehre,  Einleit.,  p.  9. 
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Fichte  dichiarava,  con  una  certa  baldanza  irreli¬ 
giosa,  che  tentare  «  una  spiegazione  del  mondo  e 
delle  sue  forme  risalendo  ai  fini  di  un’intelligenza 
è  un  totale  non  senso...  Il  mondo  sensibile,  da  un 
punto  di  vista  trascendentale,  non  è  un  mondo 
per  sè  esistente  :  in  tutto  ciò  che  sentiamo,  sentiamo 
solo  il  riflesso  (Widerschein)  della  nostra  propria 
attività  »  '.  E  aggiungeva:  «  Tutta  la  mia  esistenza, 

1  esistenza  di  tutti  gli  esseri  morali,  il  mondo  sen¬ 
sibile  come  scena  della  nostra  azione,  contengono 
solo  un  riferimento  alla  moralità...  Il  mondo  non 
è  che  una  prospettiva  resa  sensibile  mediante  leggi 
razionali  della  nostra  interna  azione...  Esso  è  il 
materiale  fatto  sensibile  del  nostro  dovere  :  questo 
e  ciò  che  v  e  di  veramente  reale  nelle  cose,  la 
vera  materia  fondamentale  (Grundstoff)  di  ogni  fe¬ 
nomeno.  E  come  risultato  di  un  ordinamento  mo¬ 
rale,  il  principio  di  questa  credenza  nella  realtà 
del  mondo  sensibile  si  può  chiamare  una  rivela¬ 
zione  Il  nostro  dovere  è  ciò  che  vi  si  rivela. 

Questa  è  la  vera  credenza;  quest’ordine  morale  è 
il  divino  »  “.  Anzi,  è  lo  stesso  Dio  *.  Che  cosa  po-  ^ 

tremmo  intendere  per  coscienza  e  personalità,  ri-  ) 

ferite  a  Dio?  Ciò  che  in  noi  stessi  troviamo?  Ma 
noi  non  possiamo  pensarle  senza  limitazione  e  fi-  f 
nitezza;  attribuirle  a  Dio  sarebbe  un  renderlo  finito,  i 
un  divinizzar  noi  stessi,  piuttosto  che  scoprire  un  L 
Dio  r 

La  posizione  di  Fichte  nella  controversia  sul-  j 

1  Ueber  den  6rund  unsres  OUiubem  ecc.  {Werkt.  Ili)  p  124.  r 
Concotto  mutuato  a  Jacobi.  Si  noti  la  differenza  da  quello  dello 
acritto  giovanile  culla  rivelazione.  Altrove  (due  einem  PrwaUchrtiben  )  '■ 

800,  Werkn,  III,  p.  246)  spiega  che  l’ordine  morale,  per  identifi-  t 

carsi  col  divino,  deve  essere  concepito  come  orda  ordinana  ?  i 

a  Ibid.,  p.  128.  4  Tbid.,  p.  ISO.  0  Ibid.,  p.  131.  L 
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l’ateismo  è  uettaineute  individuata  da  questo  scritto 
che  la  precede  e,  in  un  certo  senso,  la  prepara. 
Dio  non  è  una  personalità,  ma  è  l’ordine  morale 
dell’universo.  Fichte  non  ricerca  più  a  fondo  che 
cosa  sia  que.st ’ordine  così  spersonalizzato;  ma  su¬ 
bentra  al  suo  posto  il  Forberg,  che,  come  s’ è  visto, 
con  r  imprudenza  e  l’ intemperanza  di  uno  scolaro, 
svela  il  fondo  irreligioso  delle  premesse  del  mae¬ 
stro.  Fichte  non  riesce  a  riconoscere  la  sua  dottrina 
nel  gretto  catechismo  deU  ’allievo  *  ;  eppure  non  sa 
sconfessarlo  che  parzialmente.  In  fondo,  il  suo  Ap¬ 
pello  al  Pubblico  (Appellation  an  das  Publikum), 
vibrato  ed  efficace  come  rivendicazione  della  li¬ 
bertà  di  pensiero,  non  porta  nessun  nuovo  contri¬ 
buto  alla  chiarificazione  del  problema,  anzi  si  man¬ 
tiene  in  una  posizione  quasi  agnostica,  ribadendo 
l’identità  di  moralità  e  religione,  e  quindi  runità 
del  protagonista  dell  'una  e  dell  'altra  -  ;  ma  l 'essenza 
del  divino  resta  nello  sfondo  remoto  del  quadro.  E 
nei  suoi  ricordi  personali  dello  stesso  anno  (1799), 
egli  si  lascia  sfuggire  che  «  il  filosofo  non  ha  nessun 
Dio  e  non  può  averne.  Egli  ha  solo  un  concetto  del 
concetto  o  dell’idea  di  Dio.  Dio  e  religione  esistono 
solo  nella  vita;  il  filosofo  come  tale  non  è  l’uomo 
completo,  ma  l 'uomo  nello  stato  dell  'astrazione  »  ®. 
Ma  allora  la  vita,  come  oscura,  bruta  vitalità,  è  al 
di  sopra  della  filosofia?  e  a  che  serve  la  forza 


1  Kiportato  a  p.  185  di  questo  volume. 

2  «Moralità  o  religione  sono  assolutamente  uno;  ambedue  sono 
uno  sforzo  per  afferrare  (ergreiffn)  il  soprasensibile,  la  prima  me¬ 
diante  un  fare,  la  seconda  mediante  un  credere.  Religione  senza 
moralità  è  superstizione;  moralità  senza  religiono  può  essere  un 
esterno  Lebenswundel,  in  quanto  sì  fa  il  bene  e  si  evita  il  male  per 
paura  delle  conseguenze,  ma  non  sì  ama  il  bene  per  sè  {A-ppeìlation, 

III,  p.  161). 

8  JJtìcArartnncrunpcn.  AntwoHen,  Fragen  (TTrrftc.  TTT),  p.  712. 
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chiarificatrice  del  pensiero  se  non  vale  a  penetrare 
la  densa  zona  d’ombra  che  la  sovrasta?  Per  stare 
nella  realtà,  bisognerebbe  lasciarsi  vivere  ;  e  intanto 
questa  rinunzia  a  pensare  potrebbe  acquistare  il  si¬ 
gnificato  di  realtà  solo  in  forza  del  pensiero,  cioè 
di  una  dottrina  dell’irrazionale. 

A  guardar  bene,  questa  inferenza  è  già  impli¬ 
cita  nella  posizione  fichtiana  della  WL,  dove  la 
coscienza  o  la  riflessione  occupa  una  posizione  se¬ 
condaria  e  subordinata  di  fronte  all’Io  puro  e  in- 
coseiente.  Finche  Fichte  è  tutto  preso  dal  suo  lavoro 
costruttivo  della  WL,  che  gli  dà  il  senso  della  po¬ 
tenza  creatrice  della  riflessione,  egli  può  illudersi 
di  stare  nel  concreto,  e  può  anche  immaginare  che 
la  vita  di  Dio  si  svolga  nella  serie  dei  momenti  dia¬ 
lettici  che  egli  è  venuto  costruendo.  Ma  a  lavoro 
compiuto,  quando  l’accusa  di  ateismo  lo  scuote  dal 
suo  ingenuo  convincimento,  egli  comincia  ad  av¬ 
vertire  che  v’è  qualcosa  di  oscuro  che  incombe, 
dal  di  là  della  zona  luminosa  ma  ristretta  della 
coscienza,  nella  quale  finora  si  è  mosso;  qualcosa 
che  la  riflessione  esige  come  momento  necessario 
del  proprio  procedimento,  e  che  tuttavia  non  può 
permeare;  in  una  parola,  l’a:  divina  dalla  quale 
aveva  distolto  lo  sguardo,  dopo  averla  fugacemente 
intrawista. 

A  partire  dal  1800,  1  ’  idea  del  mistero  divino 
diviene  sempre  più  assillante  nel  suo  pensiero.  La 
presenza  testé  dimostrata  di  un  non  risolto  residuo 
irrazionalistico  del  procedimento  dialettico  è  la  ra¬ 
gione  profonda  di  questo  nuovo  tormento;  la  sug¬ 
gestione  dell’ambiente  romantico  che  lo  circonda, 
e  che  è  tutto  invasato  di  religiosità,  ne  dà  il  con¬ 
tinuo  stimolo.  Da  questa  crisi  vien  fuori  un  Fichte 
diverso  da  quello  che  finora  abbiamo  imparato  a 
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conoscere;  un  Fichte  die  antepone  la  credenza  re¬ 
ligiosa  alla  conoscenza  scientifica;  che  al  di  sopra 
dell’attività,  nel  cui  ciclo  sembra  compiersi  tutto 
il  ciclo  del  reale,  pone  un  essere  immobile,  eter¬ 
namente  compiuto;  che  giunge  a  svalutare  la  labo¬ 
riosa  trama  di  un  concetto  finora  intessuta  come  un 
vano  gioco  di  apparenze;  che  converte  perfino  la 
umana  missione  del  dotto  nella  mistica  missione  del 
sacerdote  o  del  santo. 

La  diversità  di  questo  secondo  Fichte  dal  primo 
ha  così  colpito  alcuni  interpreti,  che  essi  non  hanno 
esitato  a  parlare  di  due  opposte  filosofie,  separate 
da  una  profonda  crisi  religiosa.  Altri  invece,  con¬ 
siderando  che  Fichte,  non  solo  non  ha  mai  scon¬ 
fessato  la  filosofia  precedente,  ma  ha  energicamente 
alfermato  l’unità  e  la  coerenza  delle  due  fasi  di 
pensiero,  si  son  dati  a  ricercare  gli  addentellati 
della  seconda  nella  prima,  e  poiché  questi  non 
mancavano,  sono  giunti  alla  conclusione,  o  che  la 
trasformazione  è  stata  soltanto  graduale,  o  che  non 
v’è  stata  trasformazione  allatto,  ma  che  le  due  fasi 
sono  parti  solidali  e  complementari  di  una  mede¬ 
sima  e  più  comprensiva  dottrina.  La  controversia 
che  n’è  seguita  tra  i  due  gruppi  d’interpreti  costi¬ 
tuisce  quel  che  v’è  di  più  vivo  nella  letteratura 
fichtiana,  e  merita  perciò  un  rapido  esame. 

Kuuo  Fischer  è  uno  dei  fautori  della  tesi  della 
trasformazione  graduale  del  sistema.  Secondo  lui, 
la  WL  ha  avuto  nel  suo  primo  periodo  uno  svi¬ 
luppo,  che  comincia  con  la  fondazione  della  co¬ 
scienza  empirica  e  finisce  con  quella  della  coscienza 
religiosa;  essa  è  salita  dall’Io  teoretico  al  pratico, 
al-  morale,  al  religioso;  dal  mondo  sensibile,  al 
mondo  morale,  all’ordinamento  divino  del  mondo. 
Essa  ha  raggiunto  l'Io  religioso  come  ultimo  mem- 
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bro  della  serie,  e  ha  riconosciuto  in  e.sso  anche 
l’ultimo  fondamento  di  tutte  le  determinazioni  dia¬ 
lettiche  dell  ’  Io.  Di  qui  ora  si  dà  il  nuovo  e  lumi¬ 
noso  compito  d  ’  invertire  il  cammino,  di  assumere 
come  primo  l 'ultimo  membro,  e  di  svolgere  da  esso 
tutto  il  sistema.  Questo  compito  domina  la  nuova 
fase  della  WL.  Se  ci  fosse  una  rottura  nella  con¬ 
cezione  fichtiana,  essa  dovrebb 'essere  cercata  là 
dove  Fichte  compie  il  passaggio  dalla  credenza 
morale  alla  credenza  religiosa,  cioè  in  un  punto 
che  sta  nell  ’  interno  del  primo  periodo.  Ma,  se  que¬ 
sto  punto  non  è  che  un  momento  di  una  serie  inin¬ 
terrotta,  allora  vuol  dire  che  la  rottura  non  esiste 
in  nessun  luogo.  Fichte  è  uno  di  quei  pensatori  il 
cui  sistema  non  è  già  pronto,  fin  dall  ’  inizio,  e  che 
col  progredire  del  loro  lavoro  non  mutano  il  pro¬ 
prio  compito,  ma  lo  approfondiscono  \ 

Questa  interpretazione  è  tutt 'altro  che  convin¬ 
cente.  Contestabile  è  innanzi  tutto  la  sua  preme.ssa, 
che  vi  sia  progresso  graduale  dal  momento  teore¬ 
tico,  al  momento  etico  e  al  momento  religioso  ; 
nella  prima  fase  della  WL,  fino  alla  controversia 
suU’ateismo,  il  punto  di  vista  morale  e  quello  re¬ 
ligioso  s’identificano  completamente:  Dio  non  è  che 
l’ordine  morale  del  mondo,  tracciato  dalla  WL. 
L’autonomia  della  religione,  la  superiorità  della 
credenza,  la  supremazia  dell’essere  sull’attività, 
sono  concetti  nuovi  della  seconda  fase,  che  hanno 
nella  prima  addentellati  negativi  e  non  positivi; 
cioè  la  loro  introduzione  non  si  fonda  su  nessun 
concetto  della  WL,  ma  solo  su  residui  irrazionali¬ 
stici  della  cosa  in  sè,  che  si  addensano  al  margine 
della  dottrina. 


1  K.  FisrHKB,  Pù-hift  Leben,  Werke  und  Lthrn  {1914«),  p.  064. 


IL  PROBLEMA  CRITICO  DELLE  DUE  FILOSOFIE  261 


luoltre,  è  falso  parlare  d’una  inversione  del 
eammino  della  prima  alla  seconda  fase.  Si  può 
jiarlare  di  un  capovolgimento  d  ’  interessi  mentali, 
di  una  o.ssessione  del  divino  elle  si  sostituisce  a 
una  calma  riflessione  su  problemi  umani  ;  ma  il 
cammino  come  tale  è  irriversibile,  perchè  v’è  di 
mezzo  un  abisso  incolmabile.  Dalla  posizione  della 
coscienza,  che  è  il  saldo  terreno  della  AVL,  s’in- 
travvede  ciò  eh’ è  al  di  là  dell’abisso,  Vx  misteriosa 
della  cosa  in  sè  (l’ Io  puro,  il  soggetto-oggetto  nella 
loro  unità  indifferenziata),  ma  non  si  raggiunge 
1  ’  inarrivabile  meta  ;  e  tanto  meno  si  può  partire 
da  questa  per  tornare  ai  dati  o  agli  atti  della  co¬ 
scienza.  Di  questa  impossibilità  lo  stesso  Fichte  è 
pienamente  consapevole  ;  anzi  uno  dei  temi  più  as¬ 
sidui  della  sua  annosa  controversia  con  Schelling 
è  dato  appunto  da  ciò,  che  egli  trova  inconcepibile 
l’assunto  del  suo  rivale,  di  partire  dall’assoluto  per 
giungere  all’esperienza.  Ed  è  molto  strano  che  al 
Fischer  sia  sfuggito  che  Fichte,  anche  nella  seconda 
fase,  non  abbandona  il  punto  di  vista  della  coscienza, 
benché  il  suo  occhio  sia  abbagliato  dalla  visione 
dell’al  di  là’.  Più  che  di  un  viaggio  di  andata  e 
ritorno,  sarebbe  il  caso  di  parlare  di  due  successivi 
viaggi  di  esplorazione,  il  secondo  dei  quali  si  svolge 


I  B!tK)gna  però  dare  atto  al  Fiaober  di  un  certu  preaejitlmento 
die  ha  avuto  della  irreverfiibilità  del  cammino.  La  WL,  egli  dice, 
lascia  il  passaggio  dall’essere  al  sapere  (da  Dio  al  mondo)  in  una 
caratteristica  penombra.  Nello  stesso  momento  che  un  lato  ò  illumi¬ 
nato,  si  oscura  l’altro  per  sempre.  Ciò  che  si  dà  da  una  mano,  si 
toglie  dall'altra.  Ora  ci  si  dice  che  il  saxiere  è  conaeguenzu  imme¬ 
diata  deU'aRsolnto,  ora  che  l'assoluto  non  d  la  fonte  da  cui  scaturisce 
il  sapere.  Quesfultimo  pare  qualcosa  che  sgorga  da  sè,  che  la  sua 
origine  aia  un  atto  di  libertà  o  di  contingenza.  Fichte,  conclude  il 
Fischer,  trova  il  passaggio  dal  sapere  all’essero,  ma  non  ritrova  il 
passaggio  dairesser  al  sapere  (Op.  cit.,  pp.  714  e  715). 
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nello  stesso  territorio  del  primo,  ma  lo  sorvola  come 
già  noto,  e  il  viaggiatore  è  proteso  verso  una  meta 
più  lontana  intravvista  la  prima  volta,  e  clie  vorrebbe 
ora  raggiungere. 

Su  questa  identità  del  punto  di  partenza  e  del 
procedimento  della  WL  nelle  due  fasi  si  fonda 
X.  Leon  per  dimostrare  l’unità  profonda  di  esse. 
Sembra  a  prima  vista,  egli  dice,  che  nell 'ultima 
fase  Fichte  si  sia  proposto,  dopo  di  essere  giunto 
fino  a  Dio,  di  dedurre  da  Dio  il  mondo,  di  operare 
il  passaggio  dall’assoluto  al  relativo,  che  è  la  pierre 
d’achoppement  del  dommatismo;  ma  un  esame  più 
approfondito  permette  di  stabilire  che  questa  non 
è  la  sua  veduta  e  che  egli  non  ha  mai  abbandonato 
i  fondamenti  della  sua  dottrina.  Anche  nelLa  WL 
del  1812,  egli  oppone  alla  filosofia  spinoziana  la 
propria  e  combatte  la  prete.sa  dommatica  di  partire 
dall’assoluto.  La  WL  vuol  restare  sempre  sul  ter¬ 
reno  della  coscienza,  il  solo  che  sia  valido  per  noi. 
Così,  lungi  dal  muovere  dall’assoluto  in  sò,  muove 
dal  suo  concetto  in  noi.  E  quanto  al  rapporto  tra 
questo  concetto  e  l’esistenza  dell’assoluto  in  sè,  non 
è  una  deduzione,  ma  una  inferenza  mediata,  che 
parte  dalla  realtà  stessa  della  coscienza’.  Perciò 
nella  seconda  fase,  Fichte  convalida  tutte  le  tesi 
della  prima,  ma  cerca  di  spingere  più  lontano  il 
proprio  sguardo,  argomentando  nel  linguaggio  e 
con  la  logica  della  coscienza  quel  che  v’è  al  di  là 
di  essa. 

La  migliore  confutazione  di  questa  tesi  è  stata 
fatta  dal  Boutroux,  in  una  prefazione  ad  essa,  che 
espone  nel  modo  più  esauriente  le  ragioni  di  coloro 
che  ritengono  inconciliabili  le  due  filosofie.  Che 


1  X.  LfiON,  La  phUoiophie  de  Fichte,  1902.  pp.  58,  54.  416. 
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Fichte,  egli  dice,  creda  di  aver  camminato  solo  in 
uno  stesso  senso  e  di  non  aver  mai  deviato,  è  ben 
certo.  La  sua  convinzione  è  di  non  aver  fatto  altro 
che  approfondire  sempre  più  la  propria  dottrina, 
risalendo  dal  condizionato  alla  condizione.  Ma  non 
era  stato  da  lui  posto  il  problema,  all’inizio,  in 
modo  che  non  si  potesse  pensare  di  trovare  una 
condizione  ultima?  11  Lóon  rende  perfettamente  il 
primo  pensiero  di  Fichte  col  suo  primo  motto  : 
Frei  sein  ist  nichts,  frei  werden  ist  der  Himmel 
(esser  libero  è  niente,  divenirlo  è  cosa  celeste). 
L’essere,  il  riposo,  il  possesso  erano  allora  conce¬ 
piti  da  Fichte  come  il  niente,  come  bruta  materia, 
che  lo  spirito  non  poneva  se  non  per  liberarsene, 
nella  sua  espansione.  Come  dunque  si  può  inten¬ 
dere  che  al  sommo  della  gerarchia  delle  esistenze 
si  ritrovi  quell’essere  immobile  e  compiuto,  che  è 
così  ben  caratterizzato  dal  motto  della  seconda  fase  : 
cs  beharret  im  Wechsel  ein  ruhiger  Oeistf  (perdura 
nel  mutamento  uno  spirito  che  riposa).  Là,  Fichte 
adattava  la  nozione  tradizionale  del  cielo  alla  sua 
filosofia  dell’azione;  qui  piega  la  sua  dottrina  dello 
sforzo  e  del  progresso  aUa  dottrina  tradizionale 
della  salvezza  nel  riposo,  nel  seno  di  Dio...  In  ef¬ 
fetti,  è  il  bisogno  di  uscire  dall’idealismo  puro,  di 
credere  all’esistenza  possibile  e  necessaria  dell’es¬ 
sere  rappresentato  dalla  nostra  idea  di  perfezione, 
è  il  predominio  del  sentimento  dell’essere,  della 
realtà,  della  sostanza,  che  spingono  Fichte  a  spez¬ 
zare  e  a  dissipare  il  mondo  delle  forme  vive  di  cui 
prima  si  era  compiaciuto,  per  porre  al  suo  posto 
l’essere  in  sè,  perfetto  e  immobile.  Il  Léon  ha  im 
bel  dirci,  con  molta  finezza,  che  solo  come  idea  e 
come  forma,  e  non  per  quel  eh’ è  in  sè,  l’assoluto 
penetra  nella  coscienza.  Resta  il  fatto,  che  nella 
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prima  filosofia  1  ’  Io  non  aveva  il  bisogno  uè  la  pos¬ 
sibilità  di  uscire  da  sè  stesso,  mentre  nella  seconda 
egli  è  condotto  dal  progresso  della  sua  riflessione 
a  sorpassare  il  cerchio  della  coscienza,  e  trova  in 
sò  una  facoltà,  la  credenza,  che  gli  permette  di 
raggiungere  in  qualche  modo,  con  certezza,  un  prin¬ 
cipio  che  lo  sorpassa  infinitamente 

Non  occorre  riferire  il  giudizio  di  altri  inter¬ 
preti  =  :  la  controversia  è  già  esattamente  definita 
nei  suoi  termini.  I  fautori  dell’unità  delle  due  fasi 
hanno  ragione  di  mostrare  i  nessi  mentali  che  le 
congiungono,  i  fautori  della  differenza  hanno  eguale 
ragione  di  accentuare  il  contrasto  dottrinale  tra 
l’una  e  l’altra.  Ma  che  vuol  dir  questo,  se  non  che 
il  contrasto,  esplicito  nella  seconda  fase,  dev’essere 
già  implicito  nella  prima?  Solo  così  gli  elementi  di 
verità  delle  due  interpretazioni  si  compongono  in¬ 
sieme  armonicamente.  Ora,  noi  abbiamo  visto  che, 
fin  nella  prima  concezione  dell’  Io  fichtiano,  sono  im¬ 
plicite  due  vedute,  progre.ssiva  l’una,  regressiva  e 
involutiva  l’altra.  Quella,  fondandosi  sull 'attività 
originaria,  e  mediandola  con  la  riflessione,  si  svolge 
in  una  serie  infinita  di  momenti,  senza  punti  di  sosta 
e  di  riposo,  perchè  l’atto,  nel  suo  slancio,  non  ha 
bisogno  di  puntelli  dietro  di  sè  per  appoggiarsi, 
ma  poggia  sopra  una  terra  sempre  nuova,  verso  cui 
è  proteso.  L’altra  s’^ inviluppa  in  una  serie  di  re¬ 
gressi  verso  un  Io  sempre  più  comprensivo  e  disin- 
di%’idualizzato,  che  è  il  sostegno  comune  di  tutte  le 
individuazioni.  Al  termine  dell 'una,  si  trova  un’esi¬ 
genza  infinita  della  soggettività,  sempre  in  via  di 


1  fi,  Boutho'UX,  Prelaz.  al  libro  cit.  del  Léon,  p.  xii  o  figgi, 

2  Alla  tesi  delle  due  filosofie  aderisce  U  Windelbend,  »ensa  tut¬ 
tavia  giastiflcnrlB  criticameute. 
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realizzarsi  e  sempre  consapevole  di  sè  e  del  suo 
sforzo;  al  termine  dell’altra  un  assoluto,  un  essere 
sempre  realizzato  e  compiuto,  che  coincide  con  la 
cosa  in  sè  della  filosofìa  kantiana.  Nella  prima  fase 
della  sua  filosofia,  Fichte  è  talmente  iireso  dalla 
febbre  dell’azione,  che  quell’ombra  immobile  è  da 
lui  ricacciata  nello  sfondo  del  quadro  ;  nella  seconda, 
la  coscienza  via  Aia  più  assillante  che  la  dialettica 
dell’azione  non  basta  a  sciogliere  quella  trascen¬ 
denza,  e  il  sentimento  religioso  del  mistero  che 
cresce  in  proporzione  nel  suo  animo,  concentrano 
la  sua  mente  verso  una  meta  che  egli  aveva  rite¬ 
nuta  inaccessibile.  La  contradittorietà  del  suo  as¬ 
sunto  sta  nella  pretesa  di  raggiungere  l’immobile  e 
trascendente  meta  col  movimento  dialettico  della 
WL,  ed  è  questo  che  rende  contorte  e  aggrovigliate 
le  esposizioni  della  WL  posteriori  al  1800.  È  anche 
questo  che  rende  inaccettabile  la  tesi  della  conti¬ 
nuità  di  sviluppo  della  filosofia  fichtiana  nelle  due 
fasi.  Per  esserci  vera  continuità,  bisognerebbe  che 
gli  sforzi  nei  due  casi  fossero  consentanei,  mentre 
sono  contrastanti  e  contradittorii.  Ma  d’altra  parte, 
separare  completamente  le  due  fasi  non  è  possibile, 
perchè  i  iiroblemi  che  son  posti  nella  seconda  non 
sono  nuovi  e  senza  radice  nella  precedente,  ma 
hanno  la  loro  ragion  d’essere  nella  zona  d’ombra 
e  di  mistero  che  gravava  su  quest 'ultima.  La  se¬ 
conda  fase,  lungi  dal  completare  la  prima,  lungi  dal 
costituire  una  inesplicabile  deviazione,  rivela  un  dis¬ 
sidio  profondo  latente  in  quella. 


fi.  La  seconda  fase  delibi  filosofia  di  Fichte.  — 
L’esordio  della  seconda  fase  è  costituito  dal  libro 
La  mssione  (lell’uorno  (Die  Bestimmimg  des  3Iens- 


266 


IV.  FICHTE 


cheli),  del  1800,  l’opera  più  suggestiva  e  intensa¬ 
mente  romantica  del  filosofo.  In  essa,  la  posizione 
precedente  non  appare  molto  mutata  ;  anzi  i  concetti 
a  noi  già  noti  della  WL  vi  sono  riesposti  con  un 
accento  più  vibrato  e  passionale  ;  ma  c  ’  è  di  nuovo 
un  sentimento  mistico  dell  ’  infinito  e  un  bisogno  no¬ 
stalgico  di  riposare  in  esso,  che  contrastano  con  l’at¬ 
tivismo  degli  scritti  anteriori.  E  sorge  infine,  come 
organo  appropriato  a  questa  nuova  esigenza  spiri¬ 
tuale,  al  posto  del  pensiero,  la  fede.  Siamo  sulla  via 
della  religione. 

L’opera  si  divide  in  tre  parti,  che  s’intitolano, 
rispettivamente.  Dubbio  (Zweifel),  Sapere  (Wissen), 
Credenza  (Glauhe).  Esse  rappresentano,  eom’  è  stato 
detto  scherzosamente  da  un  contemporaneo,  1  ’  In¬ 
ferno,  il  Purgatorio,  il  Paradiso,  di  questa  nuova 
peregrinazione  dello  spirito.  E,  per  restare  nel  pa¬ 
ragone,  l’Inferno  è  la  sommersione  dello  spirito 
nella  natura;  il  Purgatorio  è  il  riscatto  per  mezzo 
del  sapere,  che  scioglie  la  densa  materialità  delle 
cose  in  forme  e  immagini  mentali;  il  Paradiso  è  il 
regno  della  beatitudine  a  cui  c  ’  introduce  la  fede. 

Noi  vogliamo  seguire  le  tappe  di  questo  viaggio, 
anche  a  costo  di  ritrovare,  lungo  la  via,  alcune  cose 
che  l’esposizione  della  parte  precedente  ci  ha  reso 
già  note.  Il  -lettore  le  apprezzerà  egualmente,  perchè 
nella  forma  più  accessibile  e  vivace  che  prendono  in 
quest’opera,  esse  acquistano  un  sapore  nuovo. 

Nella  visione  naturalistica  della  prima  parte,  l’ Io 
non  è  che  un  anello  nella  catena  della  ferrea  ne¬ 
cessità  ;  il  pensiero  è  immerso  nella  natura  e  si  svolge 
secondo  le  leggi  di  essa.  «  Io  sono  una  particolare  de¬ 
terminazione  della  forza  formatrice,  come  la  pianta  ; 
una  particolare  determinazione  della  forza  automo¬ 
trice,  come  l’animale;  e  per  di  più  una  determina- 
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zione  della  forza  mentale;  e  l 'unione  di  queste  tre 
forze  in  una  forza,  in  uno  sviluppo  armonico,  è  il 
segno  distintivo  della  mia  specie  » 

Quale  soddisfazione  procura  questa  costruzione 
dottrinale  al  mio  intelletto!  Quale  ordine,  quale 
connessione  vengono  introdotti  nella  totalità  delle 
mie  conoscenze!  La  coscienza  qui  non  è  più  un  ele¬ 
mento  estraneo  nella  natura,  che  non  s’ intende 
come  possa  connettersi  con  le  cose  reali.  È  la  na¬ 
tura  stessa  che,  in  questa  concezione,  si  solleva  a 
poco  a  poco  nella  serie  dei  suoi  prodotti.  Nella  grezza 
materia  essa  è  semplice  essere;  nell’essere  organiz¬ 
zato  rientra  in  sè  per  operare  intimamente  su  sè 
stessa;  nella  pianta  per  formarsi;  nell’animale  per 
muoversi;  nell’uomo,  che  è  il  suo  più  alto"  capola¬ 
voro,  torna  di  nuovo  a  sè  per  intuirsi  ;  essa  si  rad¬ 
doppia  in  lui  e,  da  mero  essere  che  prima  era,  diviene 
un  essere  e  una  coscienza  uniti  insieme  ". 

Nello  stesso  modo  si  spiega  l’altro  fenomeno  della 
nostra  coscienza  che  chiamiamo  volere.  Un  volere 
è  l’immediata  coscienza  della  realtà  di  una  delle 
nostre  interne  forze  centrali.  Tutto  in  natura  è  ten¬ 
sione  e  sforzo,  cioè  non  una  realtà  statica,  ma  un 
divenire  per  contrasto;  e  la  coscienza  dello  sforzo 
è  inclinazione  o  desiderio  ;  la  lotta  delle  forze  in 
contrasto  è  indecisione;  la  vittoria  di  una  di  esse 
è  decisione  volontaria,  àia  la  forza  che  una  volta 
vince,  vince  sempre  ;  quindi  la  volontà  come  espres¬ 
sione  naturale  agisce  fatalmente  sempre  nello  stesso 
modo,  e  la  virtù  e,  il  lùzio  sono  invariabilmente  de¬ 
terminati 

La  ricerca  a  questo  punto  si  chiude  e  ogni  desi- 


1  Die  Bettimmtinff  des  Menschen  {Werke,  HI),  p.  276. 

2  Ibid.,  pp.  280-281.  a  Ibid-,  p.  283. 
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derio  di  sapere  è  soddisfatto  :  io  so  quel  che  sono  : 
un’estrinsecazione  totalmente  determinata  di  una 
forza  naturale  che  si  determina  da  sè.  Ma  qui  co¬ 
mincia  il  dubbio.  Contro  questa  visione  della  ferrea 
necessità  sta  la  mia  affermazione:  io  voglio  esser 
libero;  io  stesso  mi  voglio  fare  quel  che  sarò.  A 
quale  delle  due  opinioni  debbo  attaccarmi?  Sono  io 
libero  e  autonomo,  o  non  sono  altro  che  la  manife¬ 
stazione  di  una  forza  estranea?  Il  sistema  della  li¬ 
bertà  mi  appaga  ;  quello  opposto  mi  spezza  il  cuore. 
Invece  di  me,  esiste  ed  agisce  una  forza  estranea, 
la  cui  natura  mi  è  del  tutto  sconosciuta  ’ . 

Nella  seconda  parte  s’immagina  uno  Spirito  che 
parla  all’autore  e  ne  scioglie  il  dubbio.  E  lo  Spirito 
parla  il  linguaggio  della  WL  teoretica.  La  ferrea 
natura  della  visione  precedente  non  deve,  uè  può 
opprimerci,  perchè  non  è  che  una  proiezione  della 
nostra  mente.  La  coscienza  dell’essere  oggettivo  non 
è  che  la  coscienza  del  mio  produrre  la  rappresen¬ 
tazione  di  im  oggetto.  Non  esiste  un  senso  esterno 
che  ci  faccia  percepire  cose  esistenfi  fuori  di  noi. 
V’  è  bensì  una  intuizione  esterna,  m.a  non  della  cosa, 
perchè  l’intuizione  è  essa  stessa  la  cosa.  Come  mai? 
Noi  distinguiamo  sensazione  e  intuizione;  la  prima 
è  coscienza  immediata,  che  non  mi  dà  conoscenza 
ili  un  essere,  ma  solo  il  sentimento  del  mio  proprio 
stato.  Ma  io  sono, non  solo  senziente,  bensì  anche 
intuente,  e,  nell’ intuire  il  sentito,  sorge  per  me  la 
conoscenza  di  un  essere  oggettivo.  La  .sensazione  si 
muta  in  un  sensibile  ;  la  mia  affezione  «  rosso  », 
«  liscio  »  ecc.  in  un  «  rosso  »,  in  un  «  liscio  »  fuori 
di  me,  che,  insieme  col  mio  sentire, .  intuisco  in  uno 
spazio,  perchè  il  mio  intuire  è  esso  stesso  lo  spa- 


1  Ibid.,  pp.  28S-292. 
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zializzare.  Così  è  anche  chiaro  perchè  io  credo  di 
vedere  e  di  sentire  una  superficie,  che  in  realtà  non 
vedo  e  non  sento  :  io  intuisco  solo  il  mio  vedere  e 
sentire,  come  vedere  e  sentire  una  supei'ficie  ^ 
Dunque,  le  proprietà  delle  cose  e  lo  spazio  in 
cui  le  colloco  procedono  dal  mio  stato  interno,  og- 
gettivato  nell’ intuizione.  Interviene  poi  l’ intelletto, 
che  dà  ad  esse  un  fondamento  (  Orund)  ;  in  modo 
che  quel  che  si  diffonde  nello  spazio  è  la  cosa  in¬ 
tuita,  e  l’intima  forza  di  essa,  che  s’inferisce  sol¬ 
tanto,  è  la  cosa  pensata  Quindi,  in  ultima  istanza, 
non  vi  sono  che  immagini,  che  svaniscono  senza  che 
vi  sia  qualcosa  a  cui  svaniscono;  immagini  senza 
nulla  d’ immaginato  dietro  di  esse.  Ogni  realtà  si 
muta  in  un  meraviglioso  sogno,  senza  una  vita  (^e 
venga  sognata  e  senza  un’anima  che  sogna.  Intuire 
è  sognare  ;  pensare  è  sognare  il  sogno 

E  lo  spirito  infine  ammonisce  l’ascoltatore  insod¬ 
disfatto:  tu  volevi  sapere  che  cosa  è  il  tuo  sapere, 
e  ti  meravigli  di  non  apprendere  se  non  quel  che 
volevi?  Ciò  che  viene  dal  sapere  e  per  mezzo  del 
sapere  non  è  che  sapere.  Ma  l’ immagine  mentale 
richiama  un  modello  di  cui  sia  l’immagine;  eppure 
nessun  sapere  può  appagare  questa  esigenza,  perchè 
ogni  sistema  di  sapere  non  è  che  sistema  d  imma¬ 
gini,  senza  realtà,  nè  significato,  uè  fine.  Per  cer¬ 
care  la  realtà,  c’è  bisogno  di  un  altro  organo  ^ 

È  da  notare  che  questa  seconda  parte  della  Mis¬ 
sione  dell’uomo  collima  esattamente,  <iuanto  al  con¬ 
tenuto,  con  la  ragione  teoretica  della  WL  del  1791; 
ma  il  tono  dell’esposizione  è  profondamente  mutato. 
Ciò  che  pi-ima  era  un’ansiosa  ricerca  di  uno  stabile 


I  Ibid.,  pp.  317-325. 
s  Tbid.,  p.  341. 


2  Ibid.,  pp.  232-333. 
4  Ibid.,  pp.  842  343. 
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priucipio  di  oggettività  nell’interno  stesso  dell’Io, 
ora  è  divenuto  una  leggera  trama  d’immagini  e  di 
sogni;  il  pensiero  riflessivo,  che  presiedeva  alla  co¬ 
struzione  teoretica,  appare  già  svalutato  come  crea¬ 
tore  di  labili  apparenze.  Ma  la  maggiore  solidità  e 
concretezza  dell’attività  pratica  resiste  ancora  alla 
crisi  dissolutiva,  e  rivela  la  sua  persistente  forza 
nella  terza  parte  della  Missione  dell’uomo. 

Qui  è  posta  1  ’esigenza  che  esista  realmente  qual¬ 
cosa  fuori  delle  rappresentazioni.  Non  il  mero  sapere, 
ma  il  fare  è  il  mio  destino  ;  esso  solo  determina  il 
mio  valore.  Bisogna  dunque  cercare  qualcosa  fuori 
del  sapere,  che  sia  indipendente  da  esso  nella  sua 
realtà.  Ora,  quei  concetti  che  noi  chiamiamo  con¬ 
cetti  di  fine  (Zweckbegriffe)  non  sono,  come  le  rap¬ 
presentazioni  teoretiche,  delle  immagini  (Nachbilder ) 
di  un  dato,  ma  sono  piuttosto  modelli  (Vorbilder) 
di  qualcosa  da  produrre.  Questo  dunque  pare  che 
sia  il  punto  a  cui  si  connette  la  coscienza  di  ogni 
realtà:  la  produttività  reale  del  concetto  ^  Ma  noi 
non  possiamo  giungervi  col  mero  pensiero.  L’idea 
di  fine  è  duplice,  in  parte  soggettiva,  che  collima  ' 
col  pensare,  in  parte  oggettiva,  che  implica  un  agire.  i 
Per  conseguenza  l’organo  della  finalità  dev’essere  1 
più  alto  del  sapere,  nessun  sapere  potendosi  fon-  ì 
dare  e  provare,  ma  ogni  sapere  presupponendone 
uno  più  alto  come  suo  fondamento,  all’  infinito.  Solo  J 
la  credenza  è  quest’organo:  wir  si7id  alle  im  Glauble 
geboren  ^ 

E  la  credenza  mi  trasfonna-  le  vane  immagini 
che  il  sapere  è  in  grado  di  offrire  in  esigenze  con-' 
crete  e  imperative,  su  cui  io  posso  orientare  la  mia 
vita.  Sfilano  innanzi  a  me  nello  spazio  i  fenomeni 


1  Ibid.,  pp.  344-346. 


2  Ibld.,  pp.  346-351. 
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in  cui  io  trasferisco  il  concetto  di  me  stesso  e  che 
io  penso  come  esseri  simili  a  me.  Il  pensiero  mi  ha 
insegnato  che  questi  presunti  esseri  razionali  non 
sono  altro  che  prodotti  della  mia  stessa  rappresen¬ 
tazione,  che  io  sono  costretto,  secondo  leggi  mentali, 
a  concretare  in  esseri  fuori  di  me.  Ma  la  voce  della 
mia  coscienza  (Gewissen)  mi  dice  che,  qualunque 
cosa  essi  siano  in  sè,  debbo  trattarli  come  per  sè 
sussistenti  e  liberi.  Sfilano  innanzi  a  ine  altri  feno¬ 
meni  che  io  non  considero  come  esseri  simili  a  me, 
ma  come  cose  irrazionali.  Anche  qui  il  pensiero  mi 
dice  che  sono  mie  rappresentazioni  ;  ma  io  le  abbrac¬ 
cio  anche  col  bisogno,  col  desiderio,  col  piacere.  Non 
per  mezzo  del  concetto,  ma  per  mezzo  della  fame 
0  della  sete,  qualcosa  divien  per  me  cibo  o  bevanda. 
Alla  domanda,  se  un  tal  mondo  esiste  come  io  me 
lo  rappresento,  io  non  posso  rispondere  nulla  di  più 
fondato,  di  più  esente  dal  dubbio,  di  questo:  jo  ho 
certamente  e  veramente  dei  determinati  doveri,  che 
mi  si  presentano  come  doveri  verso  tali  e  tali  og¬ 
getti  h  Dunque,  non  è  l’azione  di  presunte  cose  su 
noi,  tanto  meno  è  una  vana  creazione  d’immagini 
mentali,  ma  è  la  necessaria  credenza  nella  nostra 
libertà  e  nella  nostra  forza,  nel  reale  agire  umano 
e  nelle  sue  leggi,  ciò  che  fonda  la  coscienza  di  una 
realtà  fuori  di  noi.  Da  quel  bisogno  dell’agire  pro¬ 
cede  la  coscienza  del  mondo  reale,  e  non  viceversa 
dalla  coscienza  il  bisogno  dell’agire:  questo  è  il 
primo,  l’altro  è  derivato.  Noi  non  agiamo  perchè 
sappiamo,  ma  conosciamo  perchè  siamo  destinati  ad 
agire  ;  la  ragion  pratica  è  la  radice  di  ogni  azione 
Il  volere  è  il  principio  agente  e  vivente  del 
mondo  della  ragione,  come  il  movimento  è  quello 


1  Ibid.,  pp.  355-357. 


2  Ibid.,  p.  859. 
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del  mondo  sensibile.  Io  sto  nel  punto  centrale  di 
due  mondi  opposti,  uno  visibile  e  uno  invisibile,  e 
sono  una  delle  forze  originarie  (Urkràfte)  per  en¬ 
trambi.  Questo  è  il  mio  più  alto  destino  e  la  mia 
più  vera  essenza:  l’essere  membro  di  due  ordini, 
un  ordine  spirituale  puro,  in  cui  domino  per  mezzo 
del  puro  volere,  e  un  ordine  sensibile  in  cui  opero 
per  mezzo  dell’atto  (Tat).  Il  primo  di  essi  mi  è  in 
parte  svelato,  in  parte  velato.  Io  so  che  quel  che 
chiamo  cielo  non  sta  al  di  là  della  tomba,  ma  è  già 
diffuso  nella  nostra  natura,  e  la  sua  luce  penetra 
in  ogni  cuore.  Io  so  che  l’essenza  invisibile  e  di¬ 
vina  mi  si  partecipa  nell’attività  del  volere,  e  questa 
è  mia,  anzi  è  l’un'ea  cosa  del  tutto  m’a  per  mezzo 
della  quale  sono  già  concittadino  del  regno  deila 
libertà  e  della  ragione.  Ma  so  anche,  che  nei  rap¬ 
porti  coi  miei  simili,  non  da  me  nè  da  essi  singo¬ 
larmente  fluisce  la  reciproca  conoscenza  ed  azione,' 
perchè  noi  siamo  divisi  da  insuperabili  barriere, 
ina  che  solo  mediante  una  comune  fonte  spirituale 
sappiamo  l’uno  dell’altro  e  agiamo  l’uno  sull’altro  '. 
Qual’  è  la  natura  di  questa  fonte?  Il  mio  volere  mi 
dice  che  è  un  eterno  volere,  creatore  di  tutte  le 
cose,  ma  creatore  nel  senso  che  secondo  le  leggi 
dello  spirito  può  darsi  una  creazione  :  solo  nei  nostri 
animi  essa  crea  un  mondo.  Eppure,  per  quel  che 
l’eterno  volere  mi  trascende,  una  parte  del  mio  de¬ 
stino  mi  resta  oscura.  Ciò  che  debbo  essere  e  che 
sarò  supera  il  mio  pensiero,  ed  è  noto  solo  ad  uno, 
al  padre  degli  spiriti,  a  cui  è  adeguato  (anvertraut)-. 

Questo  pensiero  dell’eterno  diviene  per  me  assor¬ 
bente  e  mi  rende  persino  estraneo  a  tutto  ciò  che 
il  mio  spirito  ha  attraversato  per  giungere  fino  ad 


I  Ibid..  pp.  878-397. 


2  Ibid.,  pp.  897-40.5. 
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esso.  Ma  dopo  ehe  il  mio  cuore  si  è  chiuso  ad  ogni 
desiderio  terreno,  dopo  che  non  ho  più  cuore  per 
il  transeunte,  l’universo  appare  al  mio  occhio  in 
una  forma  rischiarata.  La  morta  e  inerte  massa  che 
riempie  lo  spazio  è  svanita,  e  al  suo  posto  fluisce 
l’eterno  flusso  della  forza,  dell’azone,  della  vita 
primigenia,  della  tua  vita,  o  infinito  !  Difatti  ogni 
vita  è  la  tua  vita,  e  solo  l’occhio  religioso  penetra 
nel  regno  della  vera  bellezza.  Io  sono  a  te  con¬ 
giunto,  e  ciò  ehe  vedo  intorno  a  me  è  a  me  con¬ 
giunto  e  tutto  è  vivente  e  animato,  e  mi  s  illumina 
all’occhio  spirituale,  e  parla  con  accenti  spirituali 
al  mio  cuore.  Io  mi  vedo  diviso  e  moltiplicato  ìa 
tutte  le  forme  fuori  di  me  e  mi  rispecchio  in  esse, 
come  un  raggio  di  sole  si  frange  in  mille  gocce 
di  rugiada  e  in  esse  si  riflette 

Abbiamo  voluto  echeggiare  nella  nostra  esposi- 
z’one  la  vibrazione  concitata  del  testo,  perchè  es¬ 
sendo  tutta  la  novità  dello  scritto  fichtiano  nell’ac¬ 
centuazione  del  tono,  era  questo  l’unico  modo  per 
farla  sentire.  Sostanzialmente,  la  terza  parte  della 
Missione  non  fa  che  riprodurre  i  concetti  della  se¬ 
zione  pratica  della  WL,  ma  ampliando  l’alone  del 
mistero  intorno  ad  essi  e  introducendo  un  senti¬ 
mento  nuovo  di  religiosa  prostrazione.  Questo  sen¬ 
timento  cha  per  suo  veicolo  la  fede  (Glauie),  un 
nome  che  entra  ora  per  la  prima  volta  nella  nomen¬ 
clatura  della  WL,  sebbene  abbia  molti  addentellati 
nel  linguaggio  dell’azione.  Colui  che  lo  ha  suggerito 
a  Fichte  è  Jacobi,  che  ne  ha  fatto  un  tramite  della 
rivelazione  divina;  e  che  si  tratti  di  una  innovazione 
nel  sistema  fichtiano  si  può  argomentare  anche  in¬ 
direttamente  dal  fatto,  che  lo  stesso  Fichte,  il  quale 


1  Ibid.,  p.  411. 


O.  DB  IlxJQOlKEO,  L‘età  del  Romatiticismo. 
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aveva  guardato  dall’alto  Jacobi,  ora  lo  considera 
come  uno  dei  primi  ingegni  del  secolo.  Avverrà  qual¬ 
cosa  di  simile  a  Schelling,  quando  avrà  lui  pure  la 
sua  crisi  religiosa. 

Con  l’emergere  della  fede  dal  teatro  dell’azione, 
il  rapporto  tra  conoscenza  e  attività  pratica  concepito 
dalla  \VL  è  in  via  di  subire  una  trasformazione 
profonda.  All’idea  di  una  determinazione  reciproca 
(Wechselwirkung,  W echselbesf immung )  per 

l’altra,  subentra  quella  di  ima  subordinazione  del- 
l’una  all’altra.  Il  sapere  che,  alimentato  dall’azione, 
aveva  nella  WIj  una  solidità  e  una  concretezza 
adeguate  al  suo  compito  costruttivo,  ora  diviene 
un  creatore  di  fantasmi;  l’ immaginazione  produt¬ 
tiva  perde  ogni  funzione  specifica  ',  perchè  tutto 
il  pensare  s’identifica  con  essa;  invece  la  fede  so¬ 
stiene  da  sola  il  peso  di  tutto  il  reale.  E  dalla  fede, 
come  nella  storia  dello  spirito  cristiano,  scaturirà 
la  nuova  gnosi. 

Un  passo  avanti  per  questa  via  è  fatto  dalla  WL 
del  1801  ;  opera  astrusa,  tormentata,  ma  importante 
come  tentativo  per  imprimere  un  nuovo  orienta¬ 
mento  al  sistema.  Bisognava,  per  confermare  il 
punto  di  vista  religioso,  compiere  la  svalutazione 
del  pensiero  che  era  soltanto  preannunziata,  e,  per 
dare  un  oggetto  stabile  a  una  stabile  fede,  sostituire 
al  mobile  divenire  dell’  Io  un  Essere  permanente  ed 
eterno.  Ma  nel  tempo  stesso  bisognava  non  abban¬ 
donare  la  pasÌ2done  del  sapere  che  è  la  sola  acces¬ 
sibile  a  noi,  e  non  fare  un  salto  nell’assoluto,  dove 
la  vista  si  amiebbia.  Di  questo  pericolo  Fichte  aveva 
innanzi  agli  occhi  un  vivo  documento  in  Schelling, 


1  Quindi  non  si  parla  più  di  essa  in  tutte  le  nuove  redazioni 
deUa  WL. 
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die,  proprio  nello  stesso  anno,  si  perdeva  nella 
nebbia  dell’assoluto,  nella  mera  indifferenza  di  sog¬ 
getto-oggetto,  donde  non  era  più  possibile  giungere 
a  qualcosa  di  differenziato 

Ma  toccare  l’assoluto  senza  abbandonare  la  po¬ 
sizione  del  sapere  e  della  coscienza,  vuol  dire  cer¬ 
care  in  questa  un  indizio  e  un  j) resentimento  di 
quello.  E  tale  è  l’assunto  della  WL  del  1801.  Questa 
afferma  che  ogni  sapere,  cioè  ogni  conoscenza  in¬ 
tuitiva  e  riflessiva,  si  esaurisce  nella  formazione 
d’ immagini,  che  non  hanno  realtà,  ma  esigono  un 
reale  a  cui  immediatamente  si  riferiscano.  Esso  è 
al  di  là  del  sapere  e  indipendente  nella  sua  natura  : 
non  immagine,  non  divenire,  non  molteplicità,  ma 
es.sere  assoluto,  immutevole,  in  una  parola,  Dio.  Di 
fronte  a  questo  primo  sta,  come  secondo,  l’assoluto 
divenire  o  la  libertà.  E  l’unione  del  principio  sta¬ 
bile  col  principio  attivo  è  il  sapere,  che  perciò, 
nel  suo  divenire,  richiama  l’essere  da  cui  si  ori¬ 
gina  ^  Ma  tra  i  due  elementi  costitutivi  non  v  ’  è 
quella  perfetta  reciprocità  che  potrebbe  consentire 
il  passaggio  dall’uno  all’altro  nel  sapere,  quindi  la 
deduzione  del  relativo  daH’assoluto.  Da  una  parte 
l’essere,  nella  sua  trascendenza,  eccede  ogni  rap¬ 
porto;  dall’altra  la  libertà  implica  una  contingenza 
che  s’ imprime  sui  suoi  prodotti,  e  fa  sì  che  il 
sapere,  nella  sua  peculiare  natura,  sia  inderivabile 
da  qualcos’altro,  e  sgorghi  dall’intimo  come  alcun¬ 
ché  di  spontaneo  ^  Dipendente  claH’essere,  esso  è 

1  Daritettung  der  ÌVL  aus  dem  Jahre  IfiOl  (irerJii,  IV).  5  27. 
Perciò,  soggiunge  Fichte,  più  che  un  sistema  deli'  identità,  il  sisteniii 
di  Schelling  dovrebbe  chiamarsi  abìoliUm  NuUitàitsystem. 

2  Ibid.,  5  8,  p.  16;  §  23,  p.  51. 

8  Ein  Inneres  fiir  und  in  sich  Entspringen  (5  29,  p.  72);  Eia 
Piirsichsein  des  Entspringens  (5  36,  p.  108). 
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tuttavia  indipendente  nella  forma  della  sua  rivela- 
zione. 

E  al  sapere  si  allaccia  tutto  il  sistema  delle  de- 
terminazioni  mentali  o  delle  categorie  già  tracciato 
nella  prima  WL,  ma  con  una  grande  semplifica¬ 
zione,  derivante  da  ciò,  che  ora  il  pensiero,  appog¬ 
giandosi  sull’essere,  non  ha  più  bisogno  nè  ragione 
di  crearsi  un  essere  per  sdoppiarlo  nella  coscienza. 
Quindi,  la  doppia  istanza  della  prima  WL,  di  una 
immaginazione  produttiva  che  foggia  le  cose,  e  di 
una  storia  prammatica  dello  spirito  che  le  riproduce 
nella  coscienza,  vien  meno;  e  resta  al  pensiero  sol¬ 
tanto  il  compito  di  spiegare  come  l’unità  dell’essere 
si  rifrange  e  si  moltipl-ca  nell’attività  del  sapere 
che  scaturisce  dalla  libertà.  Si  può  dire  perciò  che 
tutto  il  sistema  delle  categorie,  nella  seconda  WL, 
si  compendii  nella  quantificazione  (Quantitieren), 
cioè  nel  processo  della  rifrazione  dell’uno.  Lo  spazio 
non  è  che  la  stessa  capacità  di  quantificare  (Qmn- 
iitahilitàt ;  ’  ;  la  materia  è  «  la  fissata  costruibilità 
dello  spazio  »  ^  ;  il  tempo  è  un  aspetto  del  medesimo 
sapere  che,  ponendosi  come  essere  (seicnd),  si  pone 
come  materia,  ponendosi  come  libero,  si  pone  come 
successione  temporale  E  la  necessita  del  pensiero 
non  è  che  il  complesso  dei  legami  del  processo  di 
quantificazione  (d  e  Gebundenhed  des  Quantitieren), 
cioè  dello  spazio,  della  materia,  del  tempo*.  Come 
sarà  anche  meglio  messo  in  luce  nella  WL  del  1804, 
la  filosofia  diviene  un’esposizione  dell’assoluto  ',  una 
fenomenologia  nel  senso  di  una  illustrazione  delle 


I  Ibid.,  S  83,  p.  93.  2  Ibid.,  S  34,  p.  101. 

3  Ibid.,  I  85,  p.  105.  4  Ibid.,  S  86,  p.  108. 

3  Die  WL  vorgetragen  im  Jahre  1804  (Werfce,  rv),  Ereter  Vor- 


trag,  p.  172. 

6  Ibid.,  XIII  Vortrag,  p.  273. 
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■  forme  fenomeniche,  che  Tassoluto  prende  quando  è 

I  riflesso  dalla  coscienza,  sotto  l’ impulso  della  libertà. 

I  L’ar;do  schema  tracciato  della  nuova  posizione 

■  fichtiana  è  ben  lontano  dall 'esprimere  in  tutta  la 

■  sua  forza  il  nuovo  orientamento  religioso  di  Fichte. 

I  Da  un  punto  di  vista  speculativo,  non  si  tratta  che 

I  di  anteporre  l 'essere  al  sapere  e  all  'attività  ;  ma  di 

1  quale  rivoluzione  spirituale  è  foriera  questa  inver- 

■  sione!  Un  vivo  documento  ce  n'è  offerto  da  uno 

I  scritto  che  segue  di  qualche  anno  la  rielaborazione 

1  della  WL:  L’esortazione  alla  vita  beata  (Die  Anwei- 

sung  zum  sehgen  Lehen  oder  auch  die  Religions- 
à  lehre),  del  1806.  L’affermata  priorità  dell’essere  po- 

■  teva  essere  giudicata  come  una  ricaduta  nel  vecchio 

"J  dommatismo  ontologico  ;  ma  Fichte  sente  il  bisogno 

J  di  scagionarsi  dall’accusa,  perchè  l’essere  di  cui  egli 

parla,  pur  nella  mistica  trascendenza  con  cui  lo  con¬ 
cepisce,  risente  troppo  della  natura  di  quell’io  di 
cui  è  la  sublimazione,  perchè  possa  confondersi  con 
l’essere  intellettualistico  dei  doramatici.  Essere  e  vita, 
egli  dice,  sono  tutt’uno.  Abitualmente  si  pensa  l 'essere 
come  qualcosa  di  statico,  rigido  e  muto;  ma  non 
nell’essere  è  la  morte,  ma  solo  nello  sguardo  mor¬ 
tifero  del  morto  osservatore.  Invece,  come  essere  e 
vita  sono  uno,  così  morte  e  non  essere  sono  egual¬ 
mente  uno.  Però  una  vera  morte,  un  assoluto  non 
essere,  non  c’è,  e  solo  c’è  quel  m:scuglo,di  vita  e 
di  morte  che  noi  chiamiamo  apparenza.  Essere,  ap¬ 
parenza  (Sein,  Schein)  :  ecco  la  nuova  diade.  L’es¬ 
sere  è  semplice,  eguale  a  sè  stesso,  immutevole  ; 
non  c  ’  è  in  esso  un  sorgere,  un  tramontare,  un  mu¬ 
tare,  un  gioco  di  forme,  ma  sempre  lo  stesso  ripo- 
I ,  sato  essere  e  persistere  (ruh  'ges  Sein  und  Bestehen). 
Tale  è  anche  la  vita  nella  sua  eternità,  semplice, 
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immuteA'ole,  sempre  simile  a  sè.  L’apparenza  è  in¬ 
vece  un  incessante  mutamento,  un  continuo  trascor¬ 
rere  di  forma  in  forma:  in  una  parola  è  il  mondo, 
nella  sua  opposizione  con  Dio  Lo  stesso  contrasto 
può  essere  anche  espresso  dai  termini:  essere  ed 
esistenza  (Sein,  Dasein).  L’esistenza  è  la  coscienza 
o  la  rappresentazione  dell’essere,  quindi  ha  il  ca¬ 
rattere  dell’immagine  Essa  è  il  primo  e 

immediato  oggetto  della  riflessione,  che  converte 
nns  vera  vita  in  una  statica  forma,  che  solo  l’ im¬ 
pulso  inesauribile  della  libertà  spirituale  può  mol¬ 
tiplicare  e  variare  àia  1  ’essere  puro,  anche  mani¬ 
festandosi  nel  giro  delle  esistenze,  resta,  nella  sua 
schiettezza,  celato  nel  profondo.  Come  il  tuo  occhio 
sensibile  è  un  prisma  in  cui  l’etere  puro  e  incolore, 
sempre  eguale  a  sè,  si  rompe  in  molteplici  colori, 
senza  che  tu  possa  dire  che  l’etere  è  in  sè  colorato, 
così  la  riflessione  rompe  l’e.ssere  più  profondo  che 
è  in  le,  in  infiniti  raggi  e  forme.  Questo  fraziona¬ 
mento  è  originario  e  mai  eliminabile  dalla  coscienza; 
jierciò  le  forme  reali  si  pos.sono  vivere  e  fruire 
(lehen,  erleben),  ma  non  pensare  e  dedurre  apriori: 
esse  sono  pura  e  assoluta  esperienza.  Tuttavia,  me¬ 
diante  la  ricerca  delle  leggi  della  riflessione,  si  pos¬ 
sono  dedurre  apriori  le  proprietà  generali  delle  forme 
che  scaturiscono  dalla  divisione  dell’unico  essere 
reale.  Tale  è  il  nuovo  compito  della  WL. 

Ma  v’è  un  compito  più  alto,  che  sorpa.s.sa  quello 
della  dottrina  della  scienza  ed  appartiene  alla  reli¬ 
gione:  quello  di  trascendere  il  mondo  delle  appa¬ 
renze  per  ricongiungersi  con  l’assoluto.  E  l’organo' 


1  Die  Ànwfisung  «tim  Kelige.n  Leben  (TT’‘£rA:«,  IV),  Eraie  Torles., 
p.  115  8gg. 

a  Ibid.,  Dritte  Vorles.,  pp.  161-162. 

8  Ibid..  p.  168. 
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dell’esperienza  religiosa  non  è  più,  come  nella  Mis¬ 
sione  delVuomo,  la  credenza,  ma  è  l’amore.  Fichte 
ha  percorso  nel  suo  spirito  tutto  il  ciclo  di  evolu¬ 
zione  dello  spirito  cristiano:  allo  stadio  della  fede 
è  subentrato  in  lui,  sulle  tracce  del  4°  Vangelo,  quello 
della  mistica  gnosi.  Siamo  nel  periodo  giovanneo 
della  sua  filosofia. 

L’ idea  dell’amore  è  la  sola  appropriata  a  quella 
della  vita  :  quel  che  tu  ami,  tu  lo  vivi  firos  du  lie- 
hest,  das  lebest  du)  *.  E  l’amore  del  fenomeno  per 
re.ssere  reale  è  un’aspirazione  aH’eterno  (Sehmucht 
nach  detti  Ewigen),  un  bisogno  di  unirsi  con  l’im- 
mutevole,  che  è  l’origine  della  sua  beatitudine®.  Ma 
le  analogie  col  4°  Vangelo  non  si  fermano  a  questo 
concetto  dell’amore.  V’ è  in  Giovanni  una  metafi¬ 
sica  del  Verbo  che  comincia  ad  apparire  a  Fichte 
estremamente  sugge.stiva,  come  avviamento  a  una 
nuova  gnosi.  Il  Verbo  è  manifestazione  e  atto  di 
Dio,  atto  esistenziale  dell’e.ssere  divino.  Esso  non  si 
confonde  con  le  creature,  pur  essendo  l’artefice  e  il 
tramite  della  creazione.  Ciò  vuol  dire  che  il  pen¬ 
siero  divino  che  esso  immediatamente  esprime  si 
distingue  dal  pensiero  espresso  dalle  cose  create. 
Non  V  ’  è  qui  lo  spunto  di  uua  gnosi  superiore,  che 
.sovrasta  l’ordine  delle  conoscenze  mondane f  E  su 
questa  traccia  Fichte  distingue  due  specie  di  pen¬ 
siero:  l’ima  che  abbraccia  le  manifestazioni  più  basse 
di  natura  sensibile  e  apparente  (lo  Schein),  l’altra 
che,  senza  alcun  soccorso  sensibile,  contempla  e 
abbraccia  il  suo  oggetto  divino.  Solo  quest ’ultima 
s  ’  intrinseca  con  1  ’essere,  con  la  vita,  con  l 'amore  ; 
solo  in  essa  si  compie  il  congiungimento  dell’uomo 


1  Brste  FoWé«.,  p.  115. 
a  Ibid.,  p,  119, 
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con  Dio  Quindi,  Fichte  può  concludere  che  «  non 
v’è  fuori  di  Dio  niente  di  reale  se  non  nel  sapere, 
che  è  la  stessa  esistenza  divina;  e  noi  stessi,  in 
quanto  siamo  questo  sapere,  siamo  nella  più  profonda 
radice  identici  con  Desistenza  divina.  Tutto  il  resto, 
che  ci  appare  come  esistenza  inferiore,  come  corpi, 
anime,  noi  stessi,  non  è  realmente,  ma  è  solo  nella 
coscienza  e  nel  pensiero,  come  oggetto  conscio  e 
pensato,  e  in  nessun  altro  modo  »  *.  Ma  come  sorge  il 
molteplice,  la  divisione,  nell’ interno  dell’essere  sem¬ 
plice?  In  quanto  Desistenza  divina,  nel  Verbo  (cioè 
nel  più  alto  pensiero),  è  lo  stesso  essere  di  Dio,  essa  è 
immutevole  e  non  soggetta  a  moltiplicarsi.  Perciò  il 
principio  della  divisione  non  può  stare  immediata¬ 
mente  in  quell’atto  dell’esistenza,  ma  deve  cadere 
fuori  di  esso.  Esso  è  nella  nostra  coscienza,  la  cui 
funzione  è  un  distinguere,  un  dividere  per  mezzo 
dell’attività  giudicante  (ur4e^en)\  e  il  concetto, 
come  artefice  della  divisione,  si  può  perciò  definire 
letteralmente  come  il  vero  creatore  del  mondo  “. 

Da  questo  punto  di  vista,  e  quasi  ricapitolando 
le  tappe  del  cammino  percorso,  Fichte  ci  prospetta 
una  serie  di  visioni  del  mondo,  concepite  in  ordine 
ascendente.  La  prima  e  più  bassa  è  quella  che  coglie 
solo  ciò  che  cade  sotto  i  nostri  sensi,  e  che  appar¬ 
tiene  all’uomo  volgare.  La  seconda,  più  alta,  è  quella 
che  abbraccia  il  mondo  come  un  sistema  di  elementi 
connessi  per  mezzo  di  leggi:  è  la  visione  di  Kant 
e  della  prima  fase  della  WL.  La  terza  è  quella  che 
si  eleva  al  punto  di  vista  della  moralità,  dove  la 
legge  è  non  soltanto  ordinatrice  ma  anche  creatrice. 


'4 

ì 

ì 


1  Ibid.,  Dritte  Vorles.,  p.  150  sgg.  Questa  dìstinziono  è  ribadita 
anche  nelle  Thatsachen  dea  Bewusataeinat  p.  434  (voi.  I  dei  lìachgf 
laasene  Werke). 

2  Ibid.,  p,  160. 


a  Ibid.,  pp.  162-166. 
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La  quarta  è  quella  della  religione,  che  attua  e  rea¬ 
lizza  più  pienamente  la  terza,  facendo  della  mora¬ 
lità  l’espressione  e  l’ immagine  del  divino.  La  quinta 
ed  ultima  è  quella  della  gnosi  superiore,  della  scienza 
dell’unità  assoluta.  La  religione  senza  scienza  è  solo 
fede;  la  scienza  solleva  la  fede  a  una  conoscenza 
più  alta  *. 

Con  VEsortazione  alla  via  heata,  l’evoluzione 
(o  forse  meglio,  1  ’  involuzione)  del  pensiero  di  Fichte 
è  completa.  Tutti  gli  scritti  seguenti  non  sono  che 
sforzi  faticosi,  e  spesso  falliti,  per  riadattare  al  nuovo 
punto  di  vista  la  materia  già  trattata  nelle  opere 
del  periodo  anteriore.  Sarebbe  inutile  ed  estrema- 
mente  noioso  saggiarli  uno  per  uno,  allo  scopo  di 
misurare  i  progressi  e  i  regressi  di  questi  sforzi. 
Noi  che  abbiamo  compiuto  per  nostro  conto  questo 
ingrato  lavoro,  confessiamo  di  averne  tratto  assai 
scarso  giovamento,  per  la  penetrazione  del  pensiero 
fiehtiano.  Daremo  soltanto  qu.alche  sporadico  saggio 
dei  riadattamenti  più  significativi. 

La  M  ssione  del  dotto,  che  Fichte  aveva  tracciata 
nelle  5  lezioni  del  1794  e  che  era  nata  di  getto,  in¬ 
sieme  con  la  prima  redazione  della  WL,  subisce  una 
trasformaz'one  importante  nei  due  scritti  dell’ultimo 
periodo:  Sitila  essenza  del  dotto  (Veher  das  Wesen 
des  GeUhrtcn)  del  1803,  e  Sulla  m' ssione  del  dotto 
(Veher  die  Bestimmung  des  Gelehrten)  del  1811. 
Prima,  la  figura  del  dotto  era  quella  di  un  educatore 
schiettamente  laico  e  scientifico,  a  cui  la  conoscenza 
approfondita  delle  cose  del  mondo  e  dei  loro  rapporti 
necessari  dà  la  capacità  e  l’autorità  di  riunire  e  di 
indirizzare  gli  sforzi  comuni  intesi  a  signoreggiare 


1  Ibii,  p.  175  e  «gg. 
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la  natura  e  a  eivilizzare  la  società.  Ora,  quella  fi¬ 
gura  prende  aneli 'essa  un  carattere  religioso  ed  ha 
come  sua  meta  una  mistica  gnosi,  piuttosto  che  un 
possesso  scientifico  del  reale.  Fichte  premette  la 
distinzione  a  noi  già  nota  tra  Dio  e  il  mondo,  tra 
la  vita  divina  dell’assoluto,  e  la  sua  manifestazione 
esteriore  e  temporale.  «  In  questo  manifestarsi,  l’as- 
soluto  diviene  una  vita  che  si  sviluppa  e  si  eleva 
all  ’  infinito,  in  un  fiusso  di  tempo  che  non  ha  ter¬ 
mine.  Questa  vivente  esistenza  (Dasein)  nel  feno¬ 
meno,  noi  chiamiamo  la  specie  umana...  La  natura 
invece  non  è  vivente  come  la  ragione,  nè  capace 
di  un  infinito  progresso,  ma  è  un’esistenza  morta, 
rigida  e  in  sè  chiusa.  E.ssa  è  ciò  che  arresta  e  im¬ 
pedisce  la  vita,  e  solo  mediante  tale  impedimento 
si  estende  nel  tempo  ciò  che  di  colpo  si  produr¬ 
rebbe  come  una  vita  totale  e  compiuta  »  K  Perciò, 
l’uomo  naturale  non  può  con  le  sue  forze  realizzare 
l’ideale  del  congiungimento  con  l’assoluto,  che  è  la 
vera  meta  dell’umanità;  ma  occorre  una  forza  so¬ 
prannaturale,  quella  del  Verbo  stesso  divino  che  si 
esprime  nella  ragione.  Di  qui  la  missione  del  dotto, 
di  far  confluire  tutta  la  specie  umana  neH’unilà 
della  vita  divina:  ima  mis.sione  essenzialmente  gno¬ 
stica,  che  si  effettua  non  per  mezzo  dell’astratta  ra¬ 
gione  riflettente,  ma  della  ragione  vivificata  dal- 
l 'amore. 

Anche  il  Sistema  della  moralità,  nella  redazione 
del  1812,  presenta  un’analoga  trasformazione.  Al 
principio  della  schietta  autonomia,  che  informava  il 
si.stema  del  1798,  subentra  una  dipendenza  della 
moralità  dalla  religione,  del  buono  dal  santo,  con¬ 
forme  alla  distinzione  dei  due  piani,  dell’essere  o 


1  Vrhtt  dati  W entn  drs  OeUhricn  {Wfrke,  V),  pp.  1718. 
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dell’ideale,  e  dell ’  immagine  mondana  di  esso  ^  E 
in  questa  gerarchia  di  piani  del  reale,  il  diritto 
perde  esso  pure,  nella  esposizione  del  1813,  quella 
relativa  indipendenza  che  prima  gli  era  stata  assi¬ 
curata,  e  si  orienta  più  strettamente  verso  la  morale. 

Quale  giudizio  complessivo  possiamo  dare  di  que¬ 
st  'ultima  fase  del  pensiero  fichtiano  ?  Certo,  1  ’  in¬ 
fluenza  della  conversione  religiosa  dei  romantici  è 
patente;  però  la  personalità  di  Fichte  non  si  piega 
senza  resistenza  alla  ventata  di  misticismo  che  in¬ 
veste  la  cultura  tedesca  al  principio  del  secolo  XIX, 
ma  cerca  di  salvare  quant’era  possibile  delle  con¬ 
quiste  compiute  nel  precedente  periodo  del  «  tita¬ 
nismo  ».  Egli  rifiuta  di  lasciarsi  assorbire  nella  con¬ 
templazione  estatica  deU’assoluto,  e  pur  facendo  di 
quest’ultimo  la  meta  del  proprio  pensiero,  cerca  di 
mantenere  salda  la  prospettiva  umana  della  sua 
filosofia.  11  soggetto  umano  pensante  è  sempre  il 
punto  di  partenza  e  il  centro  di  riferimento  della 
nuova  speculazione,  se  anche  la  meta  è  sopra  e 
fuori  di  esso.  E  qualcuno  dei  caratteri  del  prota¬ 
gonista  finisce  ancora  con  1  ’  imprimersi  sulla  mela 
remota  a  cui  s’ indirizza.  L’a.ssoluto  è,  sì,  concepito 
come  un  essere  divino,  ma  un  essere  che  conserva 
il  carattere  di  una  iuta.  E  se  questa  appare  sempre 
eguale  a  sè  stessa,  e  quasi  immobile  nel  suo  eterno 
fluire,  ciò  dipende  dall’assenza  di  quei  contrasti  e 
di  quegli  urti  che  avvivano,  e  nel  medesimo  tempo 
rendono  mortale,  la  vita  di  quaggiù.  Inoltre  Fichte 
insiste  nel  mostrare  che  il  suo  assoluto,  a  differenza 
di  quello  di  Schelling,  è  unità  e  non  mera  indiffe- 


1  Daa  Svst^m  der  Siilr.nlfihrtt  (r^daz.  df»!  1812,  Werkf,  VI)» 
p.  33. 
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lenza  di  soggetto  e  oggetto.  Se  fosse  la  neutraliz¬ 
zazione  completa  di  tutte  le  differenze,  donde  mai 
queste  potrebbero  scaturire?  Invece  l’unità  non  an¬ 
nulla  la  distinzione,  ma  la  custodisce  potenzialmente  ; 
sì  che  l’estrinsecarsi  della  vita  divina  del  Verbo 
non  è  uno  sdoppiamento  inesplicabile  e  arbitrario, 
ma  è  l’attuazione  di  una  potenzialità  immanente. 
E  attraverso  il  Verbo  una  possibilità  di  elevazione 
al  divino  si  apre  anche  aUa  ragione  umana  che  par¬ 
tecipa  ad  esso. 

Ma  tutto  il  mondo  sottostante  è  degradato  a  una 
apparenza  fugace  e  molteplice,  come  un  prisma  che 
rifrange  in  un’illusoria  varietà  di  colori  la  luce 
semplice  e  incolore  che  emana  dall’unica  fonte. 
Esso  è  un  miraggio  della  rifles.sione :  di  un’attività 
che  nella  prima  WL  era  collocata  nella  suprema 
triade  dei  principii  dialettici,  e  che  ora  comincia 
ad  essere  affetta  da  quella  svalutazione,  che  s’andrà 
poi  accentuando  con  Schelling  e  con  Hegel.  Essa, 
che  allora  aveva  una  funzione  eminentemente  dia¬ 
lettica,  in  quanto  serviva  ad  articolare  l’Io  puro  e 
a  preparare  la  sintesi  dell’  Io  e  del  non  Io,  ora  in¬ 
vece  assume  il  compito  anti-dialettieo  di  creare  uno 
sdoppiamento  dell’essere  e  dell’apparenza,  e  di  de¬ 
gradare  il  pensiero  a  una  mera  copia  o  immagine 
del  reale.  Questo  rinnovato  platonismo  rischia  di 
sommergere  i  motivi  più  vitali  della  Critica  di  cui 
Fichte  s’era  fatto  strenuo  assertore. 

Pure  non  si  può  negare  che,  malgrado  tutto 
questo,  qualche  scintilla  dell  'antica  fiamma  contùiua 
a  brillare.  Dalla  dualità  dell’apparenza  e  dell’essere 
scaturisce  infatti  il  compito  di  sollevare  questa  a 
quello,  e  così  di  reintegrare  il  moto  dialettico  della 
prima  WL  sotto  forma  di  un’aspirazione  e  di  uno 
sforzo  incessante  verso  l’ideale.  Solo  che  il  moto 
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era  nel  primo  caso  progressivo  e  dinamico,  verso 
una  meta  non  prestabilita,  ma  destinata  a  ingran¬ 
dirsi  insieme  con  le  forze  dello  spirito  che  la  con¬ 
cepivano  e  vi  s’indirizzavano;  ora  invece  il  moto 
è  regressivo,  verso  una  meta  preconcetta  di  perfe¬ 
zione  e  di  riposo.  Attivismo  e  misticismo  sono  i 
nomi  che  compendiano  i  caratteri  dei  due  movi¬ 
menti;  e  il  misticismo  è  bensì  espressione  di  atti¬ 
vità,  ma  di  tale,  che  tende  alla  propria  finale  di¬ 
struzione. 


V 


SCHELLING 


1.  La  vita  e  le  opere.  —  Schelling  è  il  filosofo 
in  cui  più  compiutamente  si  esprime  il  carattere  del 
romanticismo  tedesco  nella  sua  complessità,  nella 
sua  forza,  nelle  sue  stesse  debolezze.  Egli  ha,  in 
contrasto  con  Pielite,  l 'esuberanza  del  temperamento 
meridionale,  la  ricchezza  della  fantasia,  la  varietà 
degl’interessi  mentali.  Ha  principalmente  un’estrema 
mobilità  d’ intuizione,  che  fa  della  sua  filosofia  qual¬ 
cosa  di  continuamente  mutevole,  a  cui  non  si  può 
aderire  se  non  con  un  moto  incessante  di  pensiero. 
Eppure,  malgrado  la  varietà  caleidoscopica  dei  suoi 
atteggiamenti,  non  si  può  dire  che  essa  si  svolga 
in  superficie;  ma  il  suo  moto  è  come  sorretto  e  so¬ 
spinto  da  una  interna  tensione  passionale,  che  dà 
alle  singole  fasi  di  esso  il  senso  profondo  di  una 
crisi  superata.  E  le  varie  crisi  hanno  non  soltanto 
un  valore  personale,  ma  si  elevano  a  simboli  di  vere 
crisi  storiche  della  coscienza  romantica,  perchè  la 
sensibilità  e  la  ricettività  del  temperamento  schel- 
linghiano  rivivono  intensamente  il  travaglio  dei 
tempi  e  dell’ambiente,  e  la  sua  genialità  dà  ad  esso 
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il  suggello  della  forma  più  suggestiva.  L’idealismo 
ficbtiano,  la  visione  spiritualistica  della  natura,  la 
concezione  estetica  del  mondo,  il  panteismo  spino- 
ziano,  il  misticismo  religioso  portato  fino  alle  aber¬ 
razioni  della  teosofia,  lo  storicismo  e  il  positivismo 
ancora  involuti  in  un’oscura  e  torbida  trascendenza: 
son  questi  i  principali  momenti  dell’evoluzione  ro¬ 
mantica  che  lo  spirito  di  Schelling  ha  attraversato, 
dando  a  ciascuno  di  essi  una  propria  impronta 
originale. 

Gli  è  stata  imputata  la  scarsa  capacità  di  padro¬ 
neggiare  con  forza  logica  la  materia  delle  sue  rap¬ 
sodie  mentali.  E  l’accusa  è  giusta  nel  senso  che, 
in  confronto  con  Hegel,  egli  non  è  mai  riuscito  a 
dare  rigorosa  unità  sistematica  alle  sue  idee  e  spesso 
ha  supplito  con  la  luminosità  delle  immagini  alle 
deficienze  della  dialettica.  Ma  non  bisogna  pensare 
die  egli  si  abbandoni  senza  freno  alla  foga  del  sen¬ 
timento  e  dell’ immaguiazione.  È  una  idea  falsa  e 
distorta  quella  che  il  romanticismo  sia  sinonimo  di 
agitazione  scomposta  e  di  scapigliatura  ;  nei  suoi  espo¬ 
nenti  maggiori,  e  più  di  tutti  in  Schelling,  esso  ha 
una  correttezza  e  una  misura,  almeno  formali,  che 
non  sarebbero  possibili  senza  un  rigoroso  controllo 
logico  dell’esuberante  contenuto  sentimentale,  ila  è 
una  logica  spesso  dell  ’  illogico,  una  capacità  di  svi¬ 
luppare  un  paradosso,  di  dare  un’apparenza  ragio¬ 
nata  e  perfettamente  simmetrica  a  un’analogia  fan¬ 
tastica,  di  coordinare  l’ incoord  inabile.  Di  questa 
logica  Schelling  è  maestro;  essa  lo  distingue  dai 
mistici  della  riforma  tedesca,  ai  quali  è  strettamente 
afiìne  per  temperamento,  e  lo  pone  sulla  linea  men¬ 
tale  dei  filosofi  post-kantiani.  L’ idea  stessa  di  appli¬ 
care  il  movimento  dialettico,  che  Fichte  aveva  sco¬ 
perto  nell’attività  cosciente  dell’Io,  al  mondo  della 
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natura  doveva  a  prima  vista  apparire  come  un’im¬ 
presa  bizzarra,  e  la  resistenza  di  Fichte  a  seguire 
l’amico  per  questa  via  ce  ne  dà  la  conferma.  Se 
questa  idea  è  diventata  nel  giro  di  pochi  anni  fa¬ 
miliare  e  addirittura  contagiosa,  ciò  è  dovuto  alla 
costanza  con  cui  Schelling  l’ha  svolta  nei  suoi  più 
minuti  particolari,  senza  indietreggiare  di  fronte 
alle  stranezze  più  ripugnanti  al  buon  senso.  Il  suo 
panorama  può  continuamente  mutare,  e  muta  in 
effetti  da  un’opera  all’altra,  ma  in  ogni  momento 
egli  si  sforza  di  dargli  un  carattere  di  compiu¬ 
tezza,  trasformando  e  rinnovando  ogni  singolo  ele¬ 
mento  del  quadro,  con  un’assiduità  e  una  preci¬ 
sione  che  rivelano  la  forte  struttura  logica  della 
sua  mente. 

Un  altro  carattere  del  suo  spirito  è  stato  più  esat¬ 
tamente  individuato  dagli  storici  e  dai  biografi.  Egli 
è  una  natura  schiettamente  contemplativa,  uno  dei 
temperamenti  più  «  platonici  »  della  storia  del  pen¬ 
siero.  Sotto  questo  aspetto,  è  giusto  contrapporlo  a 
Fichte,  che,  se  non  è  il  filosofo  dell’azione  che  molti 
hanno  immaginato,  ha  certo  intuito  il  valore  e  la 
forza  espansiva  dell’attività.  Schelling  invece,  pur 
avendo  definito  l’azione  come  l’alfa  e  l’omega  della 
sua  filosofia,  pur  avendo  scrutato  gli  oscuri  abissi 
del  volere  umano  e  divino,  resta  sempre  un  con¬ 
templativo,  per  il  quale  l’azione  è  sofferenza  ed  an¬ 
goscia  da  placare  e  da  rasserenare  in  una  visione 
riposante  ed  estatica.  Se  la  reviviscenza  dell’antico 
Oriente,  che  il  Romanticismo  era  per  suscitare  col 
tocco  della  sua  bacchetta  magica,  fosse  sfata  più 
tempestiva,  noi  avremmo  avuto  in  Schelling  una 
incarnazione  molto  più  congeniale,  che  non  in  Scho¬ 
penhauer,  dell’esotismo  orientale;  ma  egli  ha  egual¬ 
mente  precorso,  per  affinità  di  temperamento,  quel- 
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1  ’  ideale  o  quella  moda  che  la  cultura  storica  non 
ha  fatto  in  tempo  a  fornirgli 

Anche  nelle  vicende  esteriori  della  vita  si  palesa 
questa  diversità  di  carattere,  rispetto  ai  suoi  grandi 
rivali,  a  Fichte  prima,  e  poi  a  Hegel.  Mentre  co¬ 
storo  amano  mescolarsi  col  mondo,  per  dominarlo 
e  per  trasformarlo,  Schelling  è  invece  un  solitario, 
che  gode  e  soffre  il  suo  isolamento,  da  cui  esce  con 
riluttanza  quando  ve  lo  costringono,  ed  a  cui  ri¬ 
torna  dopo  fugaci  apparizioni  mondane,  accrescendo 
con  una  barriera  di  orgoglio  il  distacco  che  la  na¬ 
tura  ha  creato  tra  lui  e  i  suoi  simili.  La  sua  vita 
perciò  è  fatta  di  piccole  oasi  di  rapporti  sociali  dis¬ 
seminate  in  vaste  lande  di  solitudine  e  di  silenzio. 
Egli  è  di  quegli  uomini  che,  viventi,  si  fanno  di¬ 
menticare  come  morti  e  la  cui  intermittente  riap¬ 
parizione  suscita  sorpresa  come  per  una  risurrezione 
improvvisa.  Eppure  la  sua  operosità  intellettuale  è 
stata  quasi  continua  j  ma  i  contemporanei  non  hanno 
potuto  accorgersene,  perchè  la  maggior  parte  dei 
suoi  scritti  è  rimasta  a  lungo  inedita  ed  è  stata 
pubblicata  postuma  dal  figlio. 

Nato  a  Leonberg  nel  Wiirtemberg  il  21  gennaio 
del  1775,  studente  di  teologia  a  Tubinga  nel  1790 
eon  Hòlderlin  e  con  Hegel,  di  cinque  anni  più  an¬ 
ziani  di  lui,  poi  di  matematiche  e  di  scienze  a 
Lipsia,  infine  di  filosofia  a  Jena  sotto  la  direzione 
di  Fichte,  Federico  Guglielmo  Schelling  conobbe 
assai  presto  le  lusinghe  della  fama.  A  23  anni  Goethe 

1  Questo  carattere  che  si  rileva  dalla  sua  filosofìa  contrasta  però 
con  l’ impressione  di  smisurato  orgoglio  che  egli  dà,  specialmente 
nello  sue  polemiche.  Ma  la  sua  durezza  nei  rapporti  con  gli  uomini 
(Carolina  Schlegel  ebbe  a  paragonarlo  al  granito)  non  ha  che  vedere 
con  quella  che  Tuomo  di  azione  usa  come  mezzo  di  dominio,  ed  è 
piuttosto  quella  del  solitario,  chd|  T  isolamento  rende  misantropo  e 
l'orgoglio  rende  spregiatore  dei  propri  simili. 
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lo  faceva  nominare  coadiutore  di  Fichte  nell  ’  inse¬ 
gnamento  uuiversitai-io  a  Jena;  un  anno  dopo,  in 
seguito  alle  dimissioni  di  Fichte,  egli  subentrava  al 
suo  posto.  Nel  1800,  quando  aveva  appena  25  anni, 
egli  pubblicava  il  Sisiemu  dell’  Idealismo  trascenden¬ 
tale,  che,  insieme  con  gli  scritti  di  filosofìa  della 
natura  già  editi  negli  anni  precedenti,  faceva  di  lui 
un  caposcuola,  anzi,  secondo  il  motto  di  Goethe,  un 
nuovo  astro,  destinato  a  sostituire  quello  di  Fichte 
che  già  tramontava.  Anche  per  lui,  come  per  il  suo 
predecessore  e  rivale,  gli  anni  di  Jena  furono  i  più 
fecondi  e  ricchi  di  scambi  intellettuali  con  l’am¬ 
biente  romantico.  Conobbe  allora  gli  Schlegel  e  si 
legò  strettamente  a  Carolina,  moglie  di  Guglielmo, 
che  più  tardi  sposò,  dopo  che  essa  ebbe  divorziato 
ilal  marito,  e  che  fu  sua  fervida  ispiratrice  nei  pochi 
anni  di  vita  che  le  rimasero.  Cordiali  furono  anche 
j  suoi  rapporti  con  Goethe,  a  cui  lo  univa  il  comune 
sentimento  panteistico  della  natura  e  dello  sviluppo 
delle  sue  forme,  e  di  cui  accettò  e  difese  la  teoria 
dei  colori,  concepita  in  contrasto  con  quella  di 
Newton.  Anche  Schiller  esercitò  notevole  influenza 
su  di  lui  con  le  sue  lettere  sull’educazione  estetica 
e  con  la  sua  dottrina  della  poesia  ingenua  e  senti¬ 
mentale.  Di  Novalis  invece  non  seppe  apprezzare 
la  sottile  vena  poetica,  ma  ne  ebbe  in  fastidio  la 
frammentarietà  delle  intuizioni  filosofiche.  In  gene¬ 
rale  non  fu  costante  nelle  amicizie,  che  col  volgere 
degli  anni  si  mutarono  quasi  tutte  in  inimicizie 
piene  di  rancore.  Così  gli  accadde  con  Fichte,  con 
Jacobi,  con  Hegel.  Del  primo  era  stato  scolaro  e 
collaboratore,  ma  le  divergenze  filosofiche,  comin¬ 
ciate  con  l’apparire  della  filosofia  della  natura  e 
ingigantite  col  perfezionarsi  del  sistema  dell  ’  iden¬ 
tità,  diedero  luogo  a  un’aperta  rottura  e  a  una  ve- 
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lenosa  polemica  che  durò  fino  alla  morte  di  F'ichte. 
11  maggior  documento  di  essa  è,  per  parte  di  Schel¬ 
ling,  uno  scritto  dal  titolo  :  Esposizione  del  vero  rap¬ 
porto  della  filosofia  della  natura  verso  la  migliorata 
dottrina  di  Fichte  (Darleguny  d^s  wahren  Verhalt- 
niss  der  Nafurphilosophie  zu  der  verbesserten  Fich- 
teschen  Lehre),  in  cui  egli  imputava  a  Fichte  di 
avere,  nella  seconda  fase  della  sua  filosofia,  tratto 
ispirazione  da  lui,  senza  riuscire  per  altro  a  superare 
le  deficienze  e  gli  errori  della  prima.  A  Jacobi,  che 

10  aveva  velatamente  attaccato  nello  scritto  Sulle 
cose  divine  e  sulla  loro  rivelazione  (Von  den  gòt¬ 
ti  chen  Dingen  ecc.),  egli  ri.spose  con  un  virulento 
pamphlet:  Monumento  dello  scritto  di  Jacobi  suljc 
cose  divine  (Denkmal  der  Schrift  Jacobis  von  don 
gòttlichen  Dingen),  dove  un’apologià  sostanzialmente 
giusta  del  suo  pensiero  mal  compreso  e  iu  parte  igno¬ 
rato  dall’avversario,  era  guastata  da  un  tono  di  di¬ 
sprezzo  vereo  il  vecchio  filosofo,  che  non  lo  meritava. 
Infine  con  Hegel,  suo  antico  compagno  di  scuola,  fu 
in  stretti  rapporti  di  collaborazione,  finché  credette  di 
vedere  in  lui  un  discepolo  fedele,  e  diresse  insieme 
con  lui  il  Giornale  critico  della  filosofia;  ma  quando 
nella  prefazione  alla  Fenomenoloffia  dello  Spirito, 
le.sse  o  gli  parve  di  leggere  un  attacco  diretto  contro 

11  metodo  intuitivo  e  non  strettamente  logico  del  suo 
filosofare,  mutò  l’amicizia  in  odio  implacabile  e  la 
stima  in  .sdegnosa  svalutazione,  sfogandosi  a  qualifi¬ 
care  il  più  fortunato  rivale  come  un  nuovo  AVollf 
dell  ’  idealismo,  o  come  un  aberrante  «  episodio  »  nella 
storia  del  pensiero,  o  come  un  ssvccheggiatore  delle 
sue  idee  *.  E  il  suo  odio  fu  così  tenace  che,  sebbene 

1  La  malignità  di  Heine  fece  giustizia  di  qacst’ultìma  accusa, 
chiamando  Schelling  un  filosofo  €  mediatizzuto  »,  con  evidente  allu* 
sione  ni  principi  germanici  spodestati  da  XapolE*one. 
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Hegel  in  un  incontro  fugace  gli  tendesse  la  mano, 
egli  non  esitò  ad  attaccarlo  ancora  una  volta,  in 
una  prefazione  agli  scritti  di  Victor  Cousin,  pub¬ 
blicata  nel  1834,  quando  Hegel  era  morto  già  da 
tre  anni. 

Nel  1803  egli  lasciò  l’ospitale  Jena  per  Wlirz- 
burg  ;  ma  dopo  tre  anni  d  ’  insegnamento  nell  'uni¬ 
versità  bavarese  preferì  la  più  onorifica  e  riposante 
carica  di  membro  dell 'Accademia  delle  Scienze  di 
Monaco.  Con  rare  alternative  di  ritorni  alla  cattedra 
(a  Erlangen  e  a  Monaco),  egli  mse  così,  per  quasi 
un  quarantennio,  come  un  isolato  e  un  dimenticato, 
continuando  a  scrivere  molto,  ma  dando  scarse  no¬ 
tizie  di  sè  al  mondo  letterario,  che  intanto  passava 
sotto  la  direzione  di  Hegel.  Soltanto  nel  1841  il  ro¬ 
mantico  re  di  Prussia  Federico  Guglielmo  IV,  vo¬ 
lendo  ravvivare,  contro  l’allora  dominante  «pantei¬ 
smo  »  hegeliano,  lo  schietto  spirito  del  romanticismo 
religioso,  richiamò  lo  Schelling  agli  onori  dell’in¬ 
segnamento,  nell’università  di  Berlino.  Fu  l’ultima, 
fugace  apparizione  dell 'ormai  vecchio  filosofo  sulla 
pubblica  ribalta,  e  l’episodio  si  chiuse  senza  gloria 
per  lui, ‘ma  con  nuove  controversie  ed  amarezze. 
Egli  che  nel  frattempo  era  venuto  faticosamente 
elaborando  la  sua  filosofia  della  mitologia  e  della 
rivelazione,  ultima  espressione  di  una  genialità  in 
via  di  esaurirsi,  potè  per  un  istante  lusingarsi  di 
essere  ancora  una  volta  iniziatore  di  un  nuovo  mo¬ 
vimento  di  pensiero.  Ma  il  miracolo  di  Faust  non 
si  ripete  nella  storia.  L’ambiente,  senza  che  egli  se 
ne  accorgesse,  era  nel  frattempo  molto  mutato.  L’ in¬ 
tuizione  storicistica  della  vita  già  promossa  da  lui 
e  da  Hegel  s’era  affermata  in  una  forma  diversa  da 
quella  originaria,  più  aderente  ai  fatti,  più  agguer¬ 
rita  di  filologia  ;  anche  il  naturalismo  fantastico  del- 
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l’età  romantica  s’era  trasformato  in  im  senso  più 
scientifico  della  natura;  sicché  quando  il  vecchio 
filosofo  dalla  cattedra  di  Berlino  volle  impartire  una 
filosofia  così  detta  positiva,  che  invece  era  un  tra¬ 
vestimento  del  già  screditato  idealismo,  e  in  nome 
di  essa  si  diè  a  fare  scorribande  arbitrarie  nella 
storia  delle  religioni,  che  per  opera  della  scuola  di 
Tubinga  era  ormai  passata  a  uno  stadio  veramente 
positivo  e  documentario,  si  ebbe  l’impressione  che 
la  sua  voce  venisse  dall  'oltretomba.  Non  mancò  nep¬ 
pure  un  incidente  penoso,  provocato  dalla  pubbli¬ 
cazione  abusiva  fatta  dal  vecchio  Paulus,  suo  acca¬ 
nito  avversario,  del  corso  delle  lezioni  berlinesi, 
con  l’intento  di  screditarne  l’autore.  Schelling  ri¬ 
corse  ai  tribunali  per  ottenere  la  revoca  dell  'edizione  ; 
Paulus  rispose  con  un  appello  al  pubbbco  contro  la 
pretesa  del  filosofo  di  «  rendersi  inconfutabile  con 
l’aiuto  della  polizia».  Stanco  della  lotta,  Schelling 
si  ritirò  dall’insegnamento  e  dal  mondo,  e  visse 
ancora  alenni  anni  in  completa  solitudine  (fino  al 
1854). 

Due  anni  dopo  la  sua  morte,  il  figlio  K.  P.  A. 
Schelling  (nato  dalla  seconda  moglie,  Paolina  Gotter) 
iniziò  la  pubblicazione  delle  opere  in  ordine  crono¬ 
logico.  Essa  è  divisa  in  due  serie:  la  prima,  di  10 
volumi,  comprende  tutti  gli  scritti  editi  e  inediti, 
fino  alle  lezioni  berlinesi  escluse;  la  seconda,  di  4 
volumi,  comprende  gli  scritti  di  quest’ultimo  pe¬ 
riodo.  La  finitezza  letteraria  e  il  valore  specnlatii’o 
delle  singole  opere  sono  assai  disegnali  :  molto  ma¬ 
teriale  inedito  è  formato  da  appunti  di  lezioni  stesi 
con  pedanteria  formale,  come  il  gusto  scolastico  dei 
tempi  richiedeva  ;  invece  gli  scritti  composti  di  getto 
e  destinati  al  pubblico  sono  per  la  maggior  parte 
dei  veri  modelli  letterari.  Schelling  è  imo  scrittore 
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dalla  vena  facile,  dallo  stile  ricco  d  ’  immagini  lumi¬ 
nose  e  insieme  profonde,  dal  tono  caldo  e  persua¬ 
sivo.  In  confronto  della  monotonia  e  dell 'astrusità 
di  Fichte,  egli  ha  una  vita  interiore  più  ricca  e 
A'ariata  e  una  forma  di  espressione  più  chiara, 
per  quanto  aneli 'essa  talvolta  si  aggrovigli  nelle 
difficoltà  tecniche  del  complicato  meccanismo  dia¬ 
lettico. 

La  difficoltà  principale  dell’interpretazione  della 
filosofia  schellinghiana  è  data  d.alla  sua  continua, 
mutevolezza.  Mentre  s’  immagina  d’averla  fissata 
entro  confini  definiti,  ci  si  accorge  che  è  già  cam¬ 
biata  o  in  via  di  cambiare.  E  non  soltanto  la  so¬ 
stanza  delle  sue  intuizioni  è  mutevole,  ma  anche 
la  terminologia  si  trasforma  continuamente,  a  volte 
con  capovolgimenti  completi  del  significato  di  alcuni 
termini,  a  volte  con  creazione  di  termini  nuovi,  che 
si  dura  fatica  a  raccordare  con  gli  antichi.  Si  parla 
perciò  da  taluni  di  4,  da  altri  di  5  o  di  6  fasi  della 
filosofia  schellinghiana;  ma  il  numero  di  queste  fasi 
potrebbe  moltiplicarsi  facilmente,  perchè  in  ciascuna 
di  esse  la  pro.spettiva  delle  cose  è  in  continuo  mu¬ 
tamento.  Per  es.  la  filosofia  della  natura  conta  per 
una  fase  singola,  ma  i  5  o  6  scritti  principali  ini 
cui  essa  si  compendia  sono  altrettanti  abbozzi  di¬ 
versi  di  filosofie  naturali,  e,  poiché  1  ’  intere.s.se  per 
quei  problemi  non  si  e.stingue  in  una  singola  fase, 
ma  si  trasmette  trasfonnato  alla  seguente,  le  visioni 
si  moltiplicano  attraverso  tutto  il  corso  della  spe¬ 
culazione  schellinghiana. 

Tuttavia,  anche  per  mettere  un  po  ’  d 'ordine  nel 
vasto  materiale,  è  opportuno  un  raggruppamento 
degli  scritti  secondo  le  affinità  dell  ’  ispirazione  e  del 
contenuto,  salvo  a  rifondere  i  gruppi  ste.ssi  in  una 
più  aderente  esposizione  genetica.  L’ idea  del  «  grup- 
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po»  infatti,  presa  alla  lettera,  suggerisce  una  di¬ 
scontinuità  nell’evoluzione  del  pensiero,  mentre  in 
nessun  filosofo  al  pari  di  Schelling  l’evoluzione  è 
continua  e  ininterrotta. 

Con  questa  riserva,  possiamo  distinguere:  a)  un 
jirimo  gruppo  di  scritti  giovanili  in  cui  Schelling, 
pur  essendo  ancora  sotto  l’influsso  di  Fichte,  cerca 
di  crearsi  una  nuova  via.  E.ssi  sono:  Ueber  die  Mó- 
(jlicMeii  ciner  Form  der  Philosophie  ueierhaupt, 

1794  (Sulla  possibilità  di  una  forma  della  filosofia  in 
genere);  Vom  ledi  als  Prinzip  der  Phdosophie,  1795 
(Sull’Io  come  principio  della  filosofia);  Philosophi- 
sche  Briefe  neber  Dogmatismus  nnd  Kritizìsmus, 

1795  (Lettere  filosofiche  sul  dommatismo  e  il  criti¬ 
cismo);  Abhandlungen  zur  Erìduterung  des  Idea- 
lismus,  1796-97  (Dissertazioni  per  Fampliamento 
dell  ’  idealismo). 

h)Un  .secondo  gruppo  riunisee  insieme  gli  scritti 
sulla  filosofia  della  natura,  concepiti  in  una  comune 
ispirazione  panteistica  e  antenori  alla  sistemazione 
del  mondo  naturale  nei  ipiadri  della  filosofia  del- 
r  identità.  Tali  sono  le  Idcem  zur  einer  Phiinsophie 
der  Nafur,  1797  (Idee  per  una  filosofia  della  natura), 
escluse  le  aggiunte  introdotte  nella  seconda  edizione 
(1803),  che  appartengono  alla  4*  fase;  Von  der  Well- 
seele,  1798  (Sull’anima  del  mondo);  Ersier  Entwurf 
eines  Systems  der  N uturphilosophie,  1799  (Primo  ab¬ 
bozzo  di  un  sistema  di  filosofia  della  natura);  Ein- 
leiiung  zìi-  dem  Entwurf  ece.,  1799  (Introduzione 
all’abbozzo  precedente);  Allgcmeine  Deduktion  des 
dynamischen  Proecsses  oder  der  Kategorien  der 
Physik,  1800  (Deduzione  universale  del  pi'ocesso 
dinamico  o  delle  categorie  della  fisica). 

e)  Il  System  des  transeendeìitalen  IdeaUsmus, 
1800  (Sistema  dell’ idealismo  trascendentale)  può 
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essere,  per  la  sua  importanza,  considerato  a  sè,  benché 
appartenga  idealmente  al  gruppo  precedente,  di  cui 
costituisce,  come  vedremo,  la  controparte. 

d)  Il  punto  di  vista  dell’  identità  o  dell’  indiffe¬ 
renza  delle  due  serie,  naturale  e  spirituale,  o  reale 
e  ideale,  è  espresso  negli  scritti  seguenti  :  Darstel- 
lung  meines  Systems  der  Pii  losopKie,  1801  (Esposi¬ 
zione  del  mio  sistema  di  filosofia)  ;  Bruno  oder  ueher 
das  góttUche  und  naturliche  Ptim'p  der  Dinge,  1802 
(Bruno  o  sul  principio  divino  e  naturale  delle  cose)  ; 
Fernere  Darstellungen  aus  dem  System  der  Philoso- 
ph  e,  1802  (Ulteriori  esposizioni  tratte  dal  sistema 
della  filosofia).  Nello  spirito  della  concezione  del¬ 
l’identità  sono  redatte  le  lezioni  tenute  nel  1802-03. 
e  rimaste  inedite,  sulla  Ph  ìosopiiie  der  Kunst  (Filo¬ 
sofia  dell’arte)  e  le  Vorlesungen  ueher  die  Methodc 
des  akademischen  Siudiums,  1803  (Lezioni  sul  me¬ 
todo  dello  studio  accademico). 

e)  Con  lo  scritto  Philosophie  und  Beligìon  del 
1804  (Filosofia  e  religione)  si  apre  la  crisi  religiosa 
della  filosofia  schellingliiana,  che  culmina  con  le  Phi- 
losophische  Untersuchungen  iiber  das  Wesen  der 
menschlichen  Freiheit,  1809  (Ricerche  filosofiche  sul- 
l’essenza  della  libertà  umana)  e  con  le  Stuttgarter 
Privatvorlesungen  del  1810  (Lezioni  tenute  a  Stutt¬ 
gart).  Appartengono  a  questo  stesso  periodo  i  prin¬ 
cipali  scritti  polemici  contro  Fichte  :  la  Propedeutik 
der  Philosophie  del  1804  (Propedeutica  alla  filosofia) 
e  la  Darlegung  des  wahren  Verhàltnisses  der  Natur- 
philosoph'e  zu  der  verhesserten  Fichteschen  Lehre, 
1806  (Esposizione  del  vero  rapporto  della  filosofia 
della  natura  con  la  migliorata  dottrina  di  Fichte). 
Preludio  alla  nuova  fase  della  filosofia  positiva  sono 
il  frammento  sulle  età  del  mondo.  Die  Weltalter, 
3811  e  la  conferenza  .sulle  divinità  della  Samotracia, 
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Ueher  die  Gottheiten  von  Samotrake,  1815  gli 
studi  inediti  sulla  storia  della  filosofia  {Zìir  Oeschi- 
chte  dcr  neueren  Philosoph'c  e  Darstellung  des  phUo- 
sophischen  Empirismus,  1836). 

/)  L’ultima  fase  della  così  detta  filosofia  posi¬ 
tiva  ha  per  principali  documenti:  VEinleitung  in 
die  Philosophie  der  Mythologie  (Introduzione  alla 
filosofia  della  mitologia),  la  Phìosophie  der  Myiho- 
logie  e  la  Philosophie  der  Offenharung  (Filosofia 
della  rivelazione),  che  sono  i  corsi  tenuti  a  Berlino 
e  pubblicati  postumi  nella  2*  serie  delle  opere. 


2.  Ili  PERIODO  FICHTIANO.  —  Il  Metzger,  che  ha 
fatto  un  esame  approfondito  della  prima  fase  della 
filosofia  schellinghiana  è  giunto  alla  conclusione 
che  1  ’  influenza  di  Fichte  su  Schelling  sia  stata  fin 
dall’inizio  assai  minore  di  quel  che  si  ritiene  gene¬ 
ralmente.  L’ Io  di  Fichte  è  lo  sviluppo  del  principio 
kantiano  dell’appercezione,  l’Io  di  Schelling  non  è 
che  l’espressione  impropria  dell’assolutamente  in¬ 
condizionato,  concepito  alla  maniera  di  Spinoza; 
l’uno  è  un’attività  incessante,  l’altro  un  abisso  di 
inattività  c  di  riposo  ;  e  mentre  la  metafisica  dell  ’  Io 
fichtiano  non  è  che  l’epilogo  di  un  processo  gno¬ 
seologico,  quella  dell’Io  schellinghiano  trascende 


1  Omettiamo  dall'elenco  altri  scritti  minori,  che  non  hanno  im« 
portania  per  caratterizzare  11  gruppo,  ma  dei  quali  dovremo  tener 
conto  neiresposizione,  come  gli  afori.smi  introduttivi  alla  filosofia 
della  natura  (ApkorUmen  zur  EinUitung  {n  dU  NaturphUosophie, 
1805),  la  conferenza  sulle  arti  figurative  {Ueher  dai  Verhàltniis  dcr 
hiìdendttn  Kunste  tu  der  Natur,  1807),  le  polemiche  con  Eschonmayer 
e  con  Jacobi,  ecc. 

s  W.  Mktzoeb,  Die  Epochen  der  sch.scken  Philosophie  von  1795 
5(9  1809,  1911, 
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con  un  ’  intuizione  inunediata  le  condizioni  della 
conoscibilità  e  della  coscienza. 

V’è  un  certo  motivo  di  verità  in  queste  conclu¬ 
sioni  del  Metzger,  non  dissimile  da  quello  che  può 
esservi  nell 'affermare  che  la  filosofia  di  Spinoza  è 
molto  meno  cartesiana,  nel  suo  tema  fondamentale, 
di  quel  che  si  creda.  L’ idea  della  sostanza  infatti 
è  piena  di  lontane  risonanze  neoplatoniche,  del  tutto 
estranee  al  cogito;  eppure,  senza  il  cogito,  non  sa¬ 
rebbe  intelligibile  il  particolare  rilievo  che  essa 
prende  nel  sistema  di  Spinoza.  Similmente,  l’Io 
assoluto  di  Schelling  sconfina  in  un  pantei.smo,  che 
neutralizza  ogni  carattere  differenziale  per  cui  possa 
essere  qualificato  come  un  soggetto  ;  eppure  senza  la 
dialettica  dell’Io  fichtiano  la  sua  struttura  sarebbe 
inesplicabile.  La  principile  divergenza  tra  Fichte 
e  Schelling,  riconoscibile  fin  dall’esordio  di  que¬ 
st’ultimo,  consiste  in  ciò,  che  rassorbimento  del 
soggetto  neH’assoluto,  che  nella  WL  del  1794  è 
nello  sfondo  della  visione,  è  invece  la  meta  im¬ 
mediata  delle  aspirazioni  speculative  del  giovane 
Schelling. 

Questo  tratto  è  già  visibile  nel  saggio  del  1795 
Hull’  Io  come  principio  della  filosofia,  dove  il  nome 
di  Spinoza  è  as.sunto  come  simbolo  di  un  orienta¬ 
mento  di  pensiero  a  cui  Schelling  .si  manterrà  fe¬ 
dele  per  tutta  la  vita,  sì  che  ad  ogni  nuovo  saggio 
egli  sentirà  il  bi.sogno  di  riconfrontare  la  posizione 
raggiunta  con  quella  di  Spinoza,  per  determinarne 
i  punti  di  contatto  e  di  divergenza.  Dello  spinozismo 
lo  attrae  la  visione  panica  del  reale,  in  cui  si  equi¬ 
librano  lo  spirito  e  la  natura,  senza  ingiuste  pre¬ 
rogative  deH’uno  o  deU’altra  ;  gli  ripugna  invece 
i’as.sunto  di  voler  fissare  in  una  sostanza,  in  una 
cosa,  il  centro  unitario  e  incondizionato  del  Tutto. 
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Parlare  di  una  cosa  incondizionata,  egli  dice,  è  un 
non  senso:  Ding  (cosa)  viene  dall’azione  del  Bedin- 
(jen  (condizionare);  il  che  ^'uol  dire  che  una  cosa, 
una  sostanza,  non  può  porsi  da  sè,  ma  è  necessaria- 
niente  posta  D’altra  parte,  neppure  un  Io  limitato 
può  considerarsi  come  assoluto  ponente;  bisogna 
dunque  risalire  più  lontano,  a  un  Io  assoluto,  per 
trovare  la  comune  radice  del  .soggettivo  e  del- 
l’oggettivo.  In  esso  la  filosofia  scopre  l’2v  xal  jtùv 
che  cercava;  e  nella  causalità  di  esso  è  spiegabile 
la  causalità  limitata  dell  ’  Io  empirico  e  insieme  la 
realtà  degli  oggetti  ^  11  programma  di  lavoro  che 
chiaramente  s’  individua  da  queste  premesse  è  di 
reinterpretare  Spinoza  alla  luce  di  Fichte,  e  di  giu¬ 
stificare  per  mezzo  del  criticismo  quel  piano  cosmico 
unitario  che  Spinoza  aveva  cercato  invano  di  ese¬ 
guire  con  la  sua  inerte  sostanza. 

Le  Lettere  filosofiche  sul  domnidtisiuo  e  sul  criti¬ 
cismo  dello  stesso  anno  (1795)  svolgono  con  mag¬ 
giore  ampiezza  il  medesimo  tema  dell’opposizione 
c  dell’aecordo  dei  due  metodi.  L’uno  e  l’altro  ten¬ 
dono  egualmente  all’  identità  assoluta  ;  la  loro  distin¬ 
zione  è  nelle  vie  che  conducono  ad  essa.  Il  criti¬ 
cismo  considera  l’nltimo  fine  come  oggetto  di  un 
compito  infinito,  il  dommatismo  lo  pone  come  già 
realizzato,  e  perciò  non  può  dare  la  giustificazione 
del  suo  procedimento  L’esigenza  critica  che  il 
finito  si  sforzi  a  identificarsi  con  1  ’  infinito  è  co- 
imme  a  Fichte  e  a  Schelling;  ma  il  secondo  sente 
molto  più  assillante  il  problema  invelo:  come  dal- 


1  Vom  Ich  aU  Princip  der  PhUosophie  (SaiiuntUche  Werkf, 
1866).  vo!.  I.  5  3,  p.  166. 

2  Ibid.,  S  12,  p.  193,  p.  240. 

3  PhUosophisckf  Britfe  uhrr  DnpmGtxJtmuB  itnd  KvUizUtmuB 

T),  lettera  9,  p.  328  sgg. 
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l’infinito  0  dall’assoluto  possa  individuarsi  il  finito 
0  il  contingente.  Egli  intende  che  il  cammino  non 
può  essere  invertito:  l’acqua  che  dai  fiumi  si  versa 
nel  mare  non  può  rifluire  dal  mare  ai  fiumi,  almeno 
immediatamente.  La  filosofia  di  Spinoza  c’insegna 
che  un  passaggio  dall’infinito  al  finito,  un  heraus- 
treten  aus  dem  Ahsolute,  non  c’è;  il  che  vuol  dire 
che  non  v’  è  una  causa  transitiva,  ma  solo  una  causa 
immanente  del  mondo  Come  allora  può  intendersi 
il  sorgere  del  finito,  del  contingente?  La  stessa  dif¬ 
ficoltà  che  Spinoza  ha  incontrato  si  ripresenta  in 
Schelling,  malgrado  il  suo  criticismo  :  il  suo  van¬ 
taggio  sul  predecessore  dommatico  sta  soltanto  lungo 
la  via  «  all  ’  insù  »  ;  ma  la  via  «  all'  ingiù  »  gli  è  egual¬ 
mente  preclusa,  ed  egli  non  può  che  porre  un’inespli¬ 
cabile  limitazione  in  seno  all’assoluto,  per  cui  questo 
si  rifrange  in  un’infinità  di  mondi  apparenti.  Tale 
limitazione  è  data  dalla  coscienza  e  dalla  riflessione 
razionale  che  la  segue,  in  virtù  della  quale  l’asso¬ 
luto  che,  per  mancanza  di  ogni  interna  opposizione, 
non  può  tornare  su  sè  stesso,  si  riflette  e  si  sdoppia, 
pur  senza  uscire  da  sè  ®.  Ma  in  que.sto  modo,  il 
problema  dell’origine  del  finito  si  sposta,  non  si 
risolve:  come  infatti  può  spiegarsi  il  sorgere  della 
limitazione  in  seno  all’assoluto?  La  filosofia  dell’iden¬ 
tità  cercherà  invano  d’ interpretare  il  miraggio  della 
coscienza  ;  e  il  tormento  del  problema  insoluto  spin¬ 
gerà  Schelling  a  nuove  trasformazioni  del  sistema. 

Una  più  precisa  individuazione  del  punto  di 
vista  schellinghiano  in  confronto  di  Fichte  è  data 
dal  terzo  degli  scritti  di  questo  periodo,  che  già 
nel  suo  titolo  lascia  presentire  qualcosa  di  nuovo. 


1  Ibid.,  lettera  3,  p.  294;  7,  pp.  314-315. 
a  Ibid.,  lettera  8,  p.  824. 
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Sono  le  Abhandlnngen  zur  Erlàuterung  des  Ideali- 
smus  der  WL  del  1796-97.  In  esse  sono  contenute  in 
nuce  le  esigenze  mentali  che  più  tardi  si  sviluppe¬ 
ranno  negli  scritti  sulla  filosofia  della  natura  e  nel 
Sistetna  dell’Idealismo  trascendentale.  Il  proposito 
di  Selielling  è  chiaro  :  si  tratta  di  ampliare  i  quadri 
della  WL,  in  modo  da  potere  includere  in  essa,  oltre 
che  il  limitato  mondo  della  soggettività,  anche  il  più 
vasto  mondo  degli  oggetti  che  lo  circuisce.  La  na¬ 
tura,  dirà  più  tardi  esplicitamente  lo  Schelling,  non 
è  un  mero  fenomeno  inerte,  creato  unicamente  per 
far  da  antitesi  dialettica  al  progresso  del  soggetto 
umano;  ma  è  essa  stessa  una  soggettività  in  fieri, 
un  processo  autonomo  di  organizzazione;  quindi  la 
diade  soggetto-oggetto  o  ideale-reale  si  ritrova  in 
essa  non  meno,  se  pur  diversamente,  che  nello  spi¬ 
rito  propriamente  detto.  Appunto  perciò  il  compito 
della  filosofia  si  sdoppia,  in  mio  studio  genetico 
della  soggettività  umana  conoscente  e  operante  e 
in  uno  studio  egualmente  genetico  del  suo  analogon 
naturale.  Di  qui  nascerà  poi  l’ulteriore  problema  di 
ricercare  i  rapporti  tra  le  due  serie.  Nello  scritto 
in  quistione,  !’«  ampliamento  »  della  WL  consiste 
nel  cercare  la  possibilità  di  dare  una  controparte 
oggettiva  al  soggettivismo  di  Fichte. 

La  riesposizione  della  WL,  che  forma  la  prima 
parte  del  compito  che  lo  Schelling  si  propone,  è 
fatta  con  sicurezza  molto  maggiore  di  quella  del 
testo  originario.  Fichte  procedeva  ancora  a  tentoni 
nel  tracciare  le  tappe  del  cammino  dello  spirito; 
Schelling,  avendo  una  più  chiara  idea  della  forza 
motrice  e  della  meta  del  movimento,  è  più  spedito 
e  incisivo  nel  tracciarne  la  linea.  Tutte  le  azioni 
dello  spirito  tendono  a  esporre  ( darstellen)  1  ’  infinito 
nel  finito.  È  come  se  tutta  la  forza  del  mondo  pre- 
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messe  sopra  un  punto  solo  per  realizzarsi  ;  ma  poiché 
un  sol  punto  non  può  contenerla  nella  sua  pienezza, 
esso  si  muove  indenfinitamente,  per  attuare  in  mo¬ 
menti  successivi  quel  che  non  può  nell  ’  istante.  Si¬ 
milmente  l’anima  si  sforza  di  e.sporre  l’ infinito  in 
ogni  singolo  atto,  ma  poiché  non  può,  essa  sorpassa 
ogni  presente,  per  esporre  1  ’  infinito  successivamente 
nel  tempo.  E  poiché  quell’esporre  è  uu  intuire,  si 
deduce  di  qui  tutta  una  serie  infinita  d’intuizioni, 
ciascuna  delle  quali  precipita  dal  presente  nel  pas¬ 
sato  per  dar  luogo  alla  successiva,  ila  questa  libe- 
razioue  continua  dal  passato  sarebbe  un  lavoro  di 
Sisifo,  se  il  passato  a  sua  volta  non  si  conservasse 
nello  spirito  ;  ed  esso  si  conserva  in  effetti  per 
mezzo  del  concetto.  Quindi  v’è  nello  spirito  un 
continuo  progres.so  dal  concetto  all’  intuizione  e  dal- 

I  intuizione  al  concetto,  dal  passato  al  presente 
e  da]  presente  al  futuro  '.  Questo  progi'esso  è  non 
soltanto  temporale,  ma  insieme  spaziale  e  temporale. 

II  tempo  non  è  che  il  limite  della  sfera  della  co¬ 
scienza,  risultante  dall’  impossibilità  che  quella  sfera 
si  estenda  infinitamente.  -Ala  il  limite  è  qualcosa  di 
negativo,  mentre  la  sfera  nella  sua  estensione  è  po¬ 
sitiva;  donde  risulta  che  l’estensmne  e  il  limite,  lo, 
spazio  e  il  tempo,  sono  in  rapporto  di  eondiziona- 
lità  dialettica.  Non  v’  è  spazio  senza  tempo,  nè  tempo 
senza  spazio;  opj)ostl  nella  loro  direzione,  essi  s’im¬ 
plicano  a  vicenda;  e  poiché  l’uno  e  l’alti'o  sono  con¬ 
dizioni  dell’intuizione,  segue  che  l’intuizione  in 
genere  non  è  possibile  senza  il  concorso  di  due 
attività  opposte  “ 


1 

385. 


Abhandlunyen  zur  Ertaultrung  der  WL  (TTerA:»,  I),  pp.  888- 


2  Ibid.,  p.  356. 
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In  quanto  l 'anima  pro^edisee  da  intuizione  a  in¬ 
tuizione,  il  tempo,  che  inizialmente  è  un  mero  punto, 
guadagna  estensione,  mentre  lo  spazio  che  inizial¬ 
mente  è  senza  limite,  viene  attivamente  limitato.  Ma 
un’attività,  che  insieme  limita  lo  spazio  ed  estende  il 
tempo,  appare  esternamente  come  movimento.  Dun¬ 
que,  il  movimento  è  ciò  che  corrisponde  esternamente 
all’interna  sucee.ssione  delle  rappresentazioni.  E  poi¬ 
ché  il  senso  interno  diviene  iieees.sariamente  e.steriio, 
l’anima  intuisce  la  successione  delle  sue  rappresen¬ 
tazioni  fuori  di  sé,  come  movimenti  meccanici  '. 

D’altra  parte,  l’anima  non  soltanto  intuisce,  ma 
produce  anche  le  sue  intuizioui.  E.s.sa  dunyue  si 
rappresenta  come  qualcosa  che  è  reciprocamente 
causa  ed  effetto,  cioè  come  una  natura  che  si  orga¬ 
nizza  da  sii  teleologicaraente.  Ora,  per  la  corrispon¬ 
denza  già  notata  tra  la  serie  delle  rappresentazioni 
e  i  movimenti  e.sterni,  all  ’  interno  sforzo  dello  spi¬ 
rito  per  organizzarsi  deve  corrispondere  anche  nel 
mondo  estei-no  una  universale  tendenza  all’organiz¬ 
zazione.  Il  sistema  del  mondo  è  una  unità  organica, 
che  si  svolge  da  un  centro  comune.  Le  forze  della 
materia  chimica  sono  già  di  là  dei  limiti  del  mero 
meccanismo;  quelle  della  materia  vivente  di  là  dei 
limiti  del  chimismo.  Questa  serie  progressiva  di 
organizzazioni,  dalla  natura  inanimata  aH’animata, 
rivela  chiaramente  una  forza  produttiva,  teleologica, 
che  a  poco  a  poco  si  sviluppa,  fino  a  raggiungere  la 
sua  piena  libertà.  E  in  quale  altro  modo  si  imò  pen¬ 
sarla,  se  non  come  uno  spiidto  univei'sale  della  na¬ 
tura,  che  gradualmente  as.simila  la  grezza  materia? 

L’analogia  dell’interno  e  dell’esterno,  dello  spi¬ 
rito  e  della  natura,  si  può  sviluppare  fino  in  fondo. 


1  IWd.,  p.  386. 


2  Ibid.,  pp.  386-387. 
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La  serie  delle  intuizioni  e  dei  concetti  degli  esseri 
animati,  nella  sua  progressiva  evoluzione,  tende  a 
realizzare  l’autocoscienza;  la  serie  dei  movimenti 
naturali  tende  a  realizzare  la  vita  organica.  E  questa 
è  il  visibile  analogon  di  quella.  Come  lo  spirito  per¬ 
dura  solo  nella  continuità  delle  sue  rappresentazioni, 
così  il  vivente  perdura  solo  nella  continuità  dei 
suoi  movimenti.  Se  non  vi  fosse  in  noi  un  ininter¬ 
rotto  passaggio  da  rappresentazione  a  rappresenta¬ 
zione,  l’attività  spirituale  si  estinguerebbe;  simil¬ 
mente  cesserebbe  la  vita,  se  non  vi  fosse  un  contìnuo 
innestarsi  (Eingreifen)  di  una  funzione  nell’altra, 
un  continuo  riprodursi  dell  ’una  neU  ’altra 

Ciò  che  manca  agli  animali  è  la  coscienza  che 
liberamente  distingue  e  unifica,  cioè  il  giudizio.  In 
quanto  l’uomo  giudica,  la  sua  rappresentazione  si 
distacca  dall’anima  ed  entra  in  una  sfera  oggettiva 
fuori  di  essa.  Nel  giudizio  dunque  sta  il  punto  cen¬ 
trale  da  cui  procedono  tutte  le  azioni  teoretiche  ed 
a  cui  ritornano.  Eppure,  da  questo  circolo  magico 
bisogna  uscire,  affinchè  il  processo  dell  ’autocoscienza 
sia  completo.  Infatti,  finché  si  è  dentro  di  esso,  le 
azioni  spirituali  (teoretiche)  sembrano  affette  da  ete¬ 
ronomia,- essendo  le  rappresentazioni  distaccate  dalla 
loro  fonte  e  oggetti  vate.  Jla  non  è  possibile  uscirne, 
se  non  mediante  un’azione  che  ha  per  oggetto  lo 
spirito  stesso.  Tale  è  l’azione  del  volere;  dunque, 
solo  nel  volere  lo  spirito  diviene  immediatamente 
cosciente  del  suo  agire,  e  la  più  alta  condizione  del¬ 
l’autocoscienza  è  così  raggiunta 

Ma  il  volere  è  un  ’attività  ideale  che  sussiste  solo 
in  contrasto  col  reale.  Solo  perchè  lo  spirito  si  sente 
costretto  nel  reale,  tende  all’ideale.  L’uno  e  l’altro 


1  Ibid.,  p.  388. 


2  Ibid..  pp.  898-895. 
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perciò  si  condizionano  a  vicenda.  Noi  non  possiamo 
agire  idealmente,  non  possiamo  opporci  dei  limiti, 
senza  essere  realmente  limitati;  e  viceversa,  non 
siamo  realmente  limitati  senza  sentire  questa  limi¬ 
tatezza,  cioè  senza  opporcela  idealmente.  Di  qui  ri¬ 
sulta  che  l’azione  per  mezzo  della  quale  diveni.amo 
passivamente  limitati  e  l’altra  per  cui  attivamente 
ci  limitiamo,  in  quanto  ci  opponiamo  i  limiti,  sono 
una  sola  e  medesima  azione.  Quindi  in  essa  noi 
siamo  insieme  attivi  e  passivi,  determinanti  e  de¬ 
terminati;  in  essa  si  realizza  l’unità  del  reale  e  del- 
r  ideale,  della  necessità  e  della  libertà 

In  questo  saggio  luminoso,  se  pur  molto  som¬ 
mario,  si  può  intrawedere  di  scorcio  tutto  il  primo 
sistema  dello  Schelling  nel  suo  sforzo  per  svinco¬ 
larsi  da  quello  di  Fichte.  Il  procedimento  specu¬ 
lativo  della  WL  si  amplia  in  due  serie,  ideale  e 
reale,  l’una  delle  quali  corrisponde  alla  genesi  in¬ 
teriore  dello  spirito,  1  ’altra  alla  sua  esteriorizzazione 
naturale.  L’idea  dello  spirito  come  natura  invisibile 
e  della  natura  come  spirito  visibile  è,  se  non  ancora 
espressa,  almeno  sottintesa  in  questo  sdoppiamento. 
Ma  le  due  vie  non  restano  separate;  esse  si  ricon¬ 
giungono,  e  il  loro  comune  sbocco  è  l’autocoscienza 
fjchtiana,  cioè  l’attività  che  nel  volere  unifica  il  reale 
e  l’ ideale,  la  necessità  della  natura  e  la  libertà  dello 
spirito. 


3.  La  filosofia  della  natura.  —  Delle  due  parti 
parallele  in  cui  si  divide  il  primo  sistema  dello 
Schelling,  quella  che  tratta  della  natura  ha  avuto 
un’elaborazione  più  tempestiva  e  più  faticosa.  Essa 


1  Ibid.,  pp.  396-411. 


G.  DE  RuGGlsno,  L'ttà  del  Romanticùimo, 
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era  infatti  anche  la  più  nuova  e,  a  giudizio  dei 
contemporanei,  doveva  presto  simboleggiare  1  intero 
sistema,  nella  sua  novità  rispetto  a  quello  di  Fichte. 
Il  compito,  nelle  sue  linee  generali,  era  semplice: 
si  trattava  di  capovolgere  la  formula  fichtiana:  l’ Io 
è  tutto,  nella  formula  :  Tutto  è  Io,  cioè  di  riscoprire 
nell’intero  mondo  naturale  quel  processo  genetico, 
auto-formativo,  che  la  WL  aveva  scoperto  nell’  Io 
pensante  e  operante.  E  i  tempi  sembravano  anche 
propizii  a  questa  impresa,  perchè,  sotto  l’impulso 
del  Romanticismo,  le  scienze  particolari  della  natura 
venivano  con  sforzi  ancora  isolati,  ma  convergenti, 
ripudiando  poco  a  poco  le  concezioni  meccanicistiche 
dell’  Illuminismo  e  sostituendo  ad  esse  una  visione 
più  organica  del  mondo. 

Ma  il  compito,  facile  nelle  grandi  linee,  si  ren¬ 
deva  difficile  neH’esecuzione  particolareggiata,  sia 
perchè  non  erano  stati  ancora  scoperti  i  nessi  tra  i 
vari  ordini  di  fenomeni  naturali,  e  non  potevano 
bastare  le  forze  di  un  solo  uomo  per  padroneggiare 
le  varie  province  del  sapere  al  punto  da  porle  in 
stretto  rapporto  l’una  con  l’altra,  sia  perchè  il  me¬ 
todo  dialettico  della  nuova  filosofia  non  poteva  appa¬ 
garsi  di  connessioni  approssimative  e  sommarie,  ma 
esigeva  deduzioni  rigorose,  che  l’estrema  fluidità 
della  materia  da  disciplinare  rendeva  assai  malage¬ 
voli  e  precarie.  Si  spiega  perciò  che  il  sistema  della 
natura  non  sia  uscito  di  getto  dalla  mente  di  Schel¬ 
ling,  ma  si  sia  andato  formando  gradualmente,  con 
tentativi  e  con  saggi  sempre  più  complessi,  non  di 
rado  contrastanti  tra  loro,  perchè  nel  corso  dell’ese¬ 
cuzione  il  piano  stesso  mutava  nella  mente  dell’au¬ 
tore.  Dalle  Idee  per  una  filosofia  della  natura  del 
1797  alla  Deduzione  generale  del  processo  dinamico 
del  1800,  si  svolge  una  serie  di  scritti  in  cui  anche 
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il  lettore  più  diligente  riseliin  di  restar  sommerso, 
per  il  groviglio  dei  problemi  che  vi  si  affollano  e 
per  il  continuo  mutare  delle  soluzioni,  a  misura  che 
vengono  rifuse  in  un  piano  più  ampio.  Eppure, 
malgrado  il  tormento  che  suscitano  nell’anima  dello 
studioso,  quegli  scritti  sono  assai  suggestivi,  perchè 
alcune  intuizioni  geniali  e  luminose  li  attraversano, 
gettando  sprazzi  improvvisi  di  luce,  che  fugano  vaste 
zone  d 'ombra. 

Cominciamo  col  fissare  le  grandi  linee  della  con¬ 
cezione  schellinghiana,  prima  di  venire  ai  partico¬ 
lari  dell’esecuzione.  L’applicazione  dei  prineipii  della 
WL  al  mondo  della  natura  implica,  come  s’è  detto, 
il  ripud’o  del  meccanicismo,  che  è  comune,  sia  pure 
per  ragioni  diverse,  tanto  a  Fichte,  quanto  aUa 
scienza  illuministica.  Per  Fichte,  la  natura  rappre¬ 
senta,  nel  proeesso  dialettico  dell  ’  Io,  il  momento  del- 
l’opposizione,  della  resistenza,  della  passività;  essa  è 
pertanto  essenzialmente  meccanica,  come  la  natura 
dei  fisici.  La  differenza  tra  le  due  sta  in  ciò,  che  que¬ 
st 'ultima  è  una  cosa  in  sè  e  le  sue  leggi  hanno  una 
realtà  oggettiva,  mentre  la  natura  di  Fichte  ha  un 
valore  soltanto  fenomenico,  e  segue  le  leggi  che  lo 
spirito  le  impone,  per  trionfarne  e  per  dominarla. 
A  questa  veduta  Schelling  oppone,  che  essa  è  propria 
della  riflessione  astratta,  la  quale  fissa  e  irrigidisce 
tutto  ciò  che  ha  movimento  e  vita.  IMa  la  natura  parla 
a  noi  un  linguaggio  tanto  più  intelligibile,  quanto 
meno  ci  volgiamo  ad  essa  con  la  mera  riflessione, 
e  ci  facciamo  invece  tutt’uno  con  essa  con  l’intui¬ 
zione:  allora  noi  intendiamo  che  cosa  è  una  natura 
vivente  altrettanto  bene  come  intendiamo  la  nostra 
stessa  vita^.  Entrando  in  questa  intima  comunione. 


I  Ideen  zu  eintr  Philosophi»  dtr  Natur  (Werke,  II),  p.  47. 
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avvertiamo  che,  al  pari  di  noi,  essa  non  riceve  da 
altri  la  propria  legge,  ma  è  legislatrice  autonoma 
«  Filosofare  sulla  natura  significa  appunto  sollevarla 
dal  morto  meccanismo  in  cui  sembra  imprigionata, 
vivificarla  con  la  libertà  e  porla  nel  suo  libero  svi¬ 
luppo  »  Ciò  non  vuol  dire  che  essa  non  abbia  in 
sè  nulla  di  meccanico,  ma  il  meccanismo,  lungi  dal 
compendiarne  tutta  l’essenza  e  dal  contrapporla, 
come  un  termine  negativo,  all’attività  positiva  dello 
spirito,  non  è  che  un  momento  della  sua  stessa  vita, 
che  implica  e  richiama  dall’interno  l’attività  spiri¬ 
tuale.  V’  è  dunque,  immanente  alla  natura,  una  forza 
analoga  a  quella  che,  nella  sfera  dell  esperienza 
umana,  noi  attribuiamo  alla  soggettività,  all  Io  ;  ed 
in  virtù  di  essa,  la  natura  si  svolge,  trionfando  del 
meccanismo,  in  forme  sempre  piu  complesse  e  or¬ 
ganiche.  Già  Kant  aveva  mostrato  che  neH’organismo 
si  dà  come  un  inconscio  lavoro  concettuale,  che  lo 
assimila  alla  vita  dello  spirito.  Schelling  eleva  questa- 
veduta  a  principio  fondamentale  della  filosofia  della 
natura,  liberandola  dalle  restrizioni  del  giudizio 
riflettente.  Ogni  prodotto  organico,  egli  dice,  porta 
il  fondamento  della  sua  evidenza  in  se  stesso,  perchè 
è  insieme  causa  ed  effetto  di  sè.  Nessuna  singola 
parte  potrebbe  sorgere  se  non  nella  totalità,  e  questa 
a  sua  volta  consiste  in  un’azione  reciproca  delle 
parti.  In  ogni  altro  oggetto  le  parti  sono  arbitrarie, 
perchè  esistono  solo  in  quanto  io  le  divido.  Nell’es¬ 
sere  organizzato  invece  sono  reali  e  indipendenti  da 
ogni  mio  concorso,  perchè  tra  esse  e  il  tutto  v  è  un 
rapporto  oggettivo.  Dunque,  a  fondamento  di  ogni 


1  Die  Natur  ist  ikre  eiffne  Gesetigeberin  (Erster  JBntwurf  eines 
Systems  dir  Naturphiiosophie,  Werke,  III,  p.  17). 

2  Ibìd.,  p.  18. 
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organ'zzazione  e’ è  un  concetto,  perchè  dovunque 
v’è  rifer’mento  necessario  dalle  parti  al  tutto  e  dal 
tutto  alle  parti,  v  ’  è  attività  concettuale.  Ma  questo 
concetto  abita  nelle  coise  stesse,  e  non  è  un’opera 
artificiale  (Kunsiwerk)  che  ris'eda  nella  mente  del- 
l 'autore 

Ma  l 'organizzazione  non  è  un  caso  particolare  in 
natura,  come  pretendeva  Kant;  essa  è  tutta  la  na¬ 
tura.  Noi  non  dobbiamo  immaginare  che  questa  sia 
divisa  in  strati,  in  ciascuno  dei  quali  domini  una 
legge  indipendente,  meccanica  nel  più  ba.sso,  poi 
fisica,  poi  chimica,  e  infine  organica;  come  si  pas¬ 
serebbe  allora  dal  più  basso  al  più  alto?  È  questo 
l 'errore  del  meccanicismo,  che  mentre  par  che  avochi 
a  sè  la  sola  zona  della  materia  inerte,  pretende  poi 
imporre  la  sua  legge  a  tutto  il  corso  della  natura, 
e  non  riesce  così  a  spiegare  il  «  di  più  »  che  nel 
chimismo  c’è  di  fronte  aH’azione  meccanica,  il  «di 
più»  che  nella  vita  organica  c’è  di  fronte  al  chi¬ 
mismo.  Bisogna  invece  capovolgere  il  punto  di  vista 
e  ricercare  nelle  forme  più  alte  la  ragione  delle  più 
basse.  Il  meccanismo  è  forse  qualcosa  per  sè  sussi¬ 
stente,  0  non  è  piuttosto  il  momento  negativo  del¬ 
l’organismo?  Noi  pensiamo  l’azione  meccanica  come 
un  moto  rettilineo,  che  non  torna  su  sè  stesso,  quindi 
come  una  catena  indefinita  di  cause  ed  effetti;  ma 
questa  catena,  presa  per  sè,  poggia  sul  vuoto;  essa 
si  sostiene  solo  se  è  concepita  come  elemento  di  una 
catena  organica  che  si  salda  in  un  circolo  vitale. 
«  L’organizzazione  è  perciò  la  condizione  del  mecca¬ 
nismo.  Da  quest’altezza,  svaniscono  le  singole  suc¬ 
cessioni  di  cause  ed  effetti,  che  c’  ingannano  con  le 
apparenze  del  meccanismo,  come  linee  rette  indefi- 


\  Idten  iu  einer  Philo$.  der  Natvr,  p.  40. 
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nitamente  piccole  nell’universale  circolo  dell 'orga¬ 
nismo..,  Uno  stesso  pr  neipio  unisce  la  natura  inor¬ 
ganica  e  l’organica  »  *.  «  Viste  da  questo  aspetto,  le 
singole  cose  della  natura  formano  non  già  un’inin¬ 
terrotta  serie  che  si  svolge  all’  infinito,  ma  una  con¬ 
tinua  catena  di  vita  (Lebenskette),  che  in  sè  ritorna, 
e  in  cui  ogni  membro  è  necessario  al  tutto  » 

Gli  organismi  a  loro  volta  non  sono  intelligibili 
come  monadi  isolate,  tenute  insieme  inesplicabilmente 
da  legami  estrinseci.  Già  nell’interno  delle  singole 
specie  organiche  noi  osserviamo  che  alla  natura  è 
contrario  l’individuale;  essa  tende  all’assoluto  e  si 
sforza  continuamente  di  esprimerlo.  I  prodotti  indi¬ 
viduali  si  potrebbero  considerare  come  tentativi  non 
riusciti  per  raggiungere  un  tale  effetto;  solo  la  per¬ 
manenza  delle  specie  entra  nei  fini  della  natura, 
gl’individui  non  sono  che  mezzi  a  quel  fine®.  E  le 
.specie  sono  a  loro  volta,  di  fronte  alla  vita  univer¬ 
sale,  in  un  rapporto  analogo  a  quello  degl’individui 
verso  di  esse.  Ciascuna  si  sforza  di  esprimere  total¬ 
mente  l’assoluto,  ma  nessuna  può  contenerlo  nella 
sua  pienezza;  perciò  esse  si  moltiplicano,  come  per 
adeguarsi  nella  loro  pluralità  infinita  all’  infinito  im¬ 
pulso  vitale  che  le  suscita.  Questa  pluralità  non  è 
disgregata  e  dispersa,  nva  implica  un  legame,  una 
copula  universale,  che  riunisce  i  vari  membri  nel- 
l 'orbita  di  una  vivente  unità  cosmica,  ed  a  cui  Schel¬ 
ling  dà  il  nome  di  anima  del  mondo  (Weltseele)  *. 
In  conclusione,  la  vita  non  è  il  prodotto  o  la  pro¬ 
prietà  di  una  materia  animale,  ma  la  materia  è  un 

1  Von  der  Weltsefle  {Werke^  li),  pp.  849'350. 

a  Ibid.,  p.  378. 

8  EraUr  Bntwurf  eines  Systems  der  Bulurphiio^ophie  {Werke, 
III),  pp.  48,  61. 

4  Yon  der  Weltseele  {Werke,  11),  p.  362  sgg. 
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prodotto  della  vita.  L’organismo  non  è  proprietà  di 
singole  cose  naturali,  ma  viceversa  queste  sono  limi- 
tazoni  dell’organismo  universale.  Anche  il  morto 
nella  natura  non  è  veramente  morto,  ma  solo  vita 
spenta  ( erloschene  Leben)  *  ;  la  vita  è  insomma  dif¬ 
fusa  per  tutta  la  creazione,  è  come  il  comune  respiro 
(Aihem)  dell  ’universo. 

Il  mondo  della  natura  culmina  nel  concetto  della 
vita,  come  il  mondo  dello  spirito  nel  concetto  del- 
l 'autocoscienza.  Tra  i  due  processi  v  ’  è  perfetta  ana¬ 
logia:  unica  è  la  vita  ditfusa  per  tutti  gli  esseri, 
unica  l’autocoscienza  espressa  in  tutte  le  forme  e  le 
attività  spirituali;  e  l’una  e  l’altra  si  organizzano 
dal  centro  alla  periferia,  dominando  da  quel  centro 
i  sottoposti  fenomeni  delle  rispettive  sfere.  Ma  1  ’ana- 
logia  è  un  termine  troppo  vago  e  generico  per  ca¬ 
ratterizzare  i  rapporti  reciproci  della  natura  e  dello 
spirito.  Bisogna  forse  precisarli  nel  senso  che  la 
natura  sia  un  gradino  inferiore  dell’attività  spiri¬ 
tuale,  e  che  quindi  l’una  e  l’altra  siano  concepite 
in  un  medesimo  processo  evolutivo?  Questa  non  è 
propriamente  l’idea  dello  Schelling.  Già  nel  senso 
stesso  della  natura,  egli  non  ammette  una  evolu¬ 
zione  0  una  trasformazione  (Umgestaltung),  in  virtù 
della  quale  il  meceauismo  p.  es.  passi  nel  chimi¬ 
smo  e  questo  nell  'organismo,  sotto  1  ’  influsso  della 
forma  più  alta.  L’esperienza,  egli  dice,  non  ci  dà 
nessuna  prova  di  questi  passaggi;  si  potrebbe,  è 
vero,  obiettare  che  le  trasformazioni  siano  avvenute 
in  un  tempo  più  lungo  di  quello  di  cui  si  può  avere 
l’esperienza;  ma  questa  possibilità  è  lasciata  cadere 
senza  discussione  In  realtà,  la  veduta  ch’egli  pro¬ 
fessa,  secondo  la  quale  il  meccanismo  e  il  chimismo 


I  Ibid.,  p.  soo. 


2  Ibid.,  pp.  348,  349, 
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sono,  piuttosto  che  gradi  successivi,  limiti  e  arresti 
immanenti  all’organizzazione,  esclude  ogni  evoluzio¬ 
nismo  e  incapsula  l’una  nell’altra  le  singole  forme 
naturali.  Lo  stesso  può  dirsi  della  natura  e  dello 
spirito  nel  loro  rapporto.  Essi  non  sono  due  momenti 
di  un  identico  processo,  ma  sono  l’ identico  processo 
sotto  due  aspetti  diversi.  La  natura  è  lo  spirito  visi¬ 
bile,  lo  spirito  è  la  natura  invisibile*.  L’una  è  nel 
reale  quel  che  l’altro  è  nell’ideale:  «la  natura  è 
l’intelligenza  irrigidita  in  un  essere;  le  sue  qualità 
sono  sensazioni  spente  in  un  essere;  i  corpi  egual¬ 
mente  sono  intuizioni  morte  (getódten).  La  natura  è 
il  lato  plastico  dell  ’universo  ;  la  sua  arte  formatrice 
uccide  le  idee  e  le  converte  in  corpi  »  Questa  dua¬ 
lità  del  reale  e  dell’ideale  riproduce  nel  linguaggio 
della  critica  il  parallelismo  spinoziano  dei  due  attri¬ 
buti  ;  essa  avrà  la  più  compiuta  espressione  nel  si¬ 
stema  dell  ’  indifferenza,  cioè  dell  ’unità  indifferen¬ 
ziata,  nell’assoluto,  della  natura  e  dello  spirito. 

Trascurando  per  ora  le  difScoltà  a  cui  questa 
concezione  dà  luogo,  poss  amo  notare  che  essa  offre 
a  Schelling  l’opportunità  di  applicare  alla  natura  il 
procedimento  dialettico  che  1  ’esempio  di  Fichte  ha  di¬ 
mostrato  fecondo  nell’ordine  dell’attività  spirituale. 
Il  fatto  che  l’organizzazione  della  natura  è  opera  di 
un  concetto,  realizzato  per  così  dire  nelle  cose,  im¬ 
plica  che  la  legge  dell’attività  concettuale,  cioè  la 
dialettica,  sia  la  legge  immanente  di  essa.  È  evi¬ 
dente  che  la  dialettica  di  cui  si  parla  non  può  esser 
quella  di  un  pensiero  che  contempla  o  conosce  la 
natura,  ma  dev’essere  una  dialettica  anch’essa  reale, 
insita  nello  spiegamento  delle  forze  cosmiche.  Un 


1  Ideen  *u  einer  Philoa.  der  Natur,  p.  66. 

2  Ibld,,  p.  226. 
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ostacolo  al  trasferimento  del  metodo  dialettico  a 
questo  nuovo  campo  d’azione  parrebbe  dato  da  ciò, 
che  essendo  la  natura  tutta  versata  nel  reale,  manca 
apparentemente  ad  essa  il  momento  ideale  che  deve 
servire  da  antitesi,  per  attivare  il  movimento  dia¬ 
lettico.  Ma  non  è  che  un  'apparenza,  simile  a  quella 
che,  nella  concezione  meccanica,  irri^disce  la  na¬ 
tura  in  un 'oggettività  priva  di  ogni  differenziamento 
soggettivo.  La  natura  è  ben.sì  oggetto,  se  è  presa 
nella  sua  totalità  come  contrapposta  allo  spirito  ;  però 
considerata  in  sè  stessa  si  articola  in  un  rapporto 
soggetto-oggetto,  non  altrimenti  che  lo  spirito,  pur 
essendo  soggetto.  Io,  si  oggettiva  nelle  sue  estrin¬ 
secazioni.  Per  conseguenza,  il  fatto  che  la  natura 
sia  «  reale  »  in  contrapposto  all’  «  ideale  »,  cioè,  allo 
sp  rito,  non  toglie  che  nel  suo  interno  essa  si  svolga 
in  una  serie  di  momenti  reali  e  ideali,  da  cui  si  attiva 
la  sua  dialettica. 

Nelle  Idee  per  una  filosofia  della  natura,  Schel¬ 
ling  dà  i  primi  saggi  di  questo  proced'mento,  non 
ancora  ben  saldati  gli  uni  agli  altri,  ma  attinti  con 
un  certo  empirismo  alle  scienze  naturali  del  suo 
tempo.  Il  magnetismo,  l’elettricità,  il  chimismo  gli 
offrono  i  più  elementari  esempi  di  una  dualità,  o 
meglio  di  una  polar'tà  intrinseca  alle  forze  della 
natura.  L’azione  magnetica  si  distribuisce  ti'a  due 
poli,  postivo  e  negativo,  e  si  estingue  se  l’uno  di 
essi  viene  a  mancare  o  si  neutralizza  se  essi  si  equi¬ 
librano.  Similmente  neH’elettr'cltà,  scartata  l’ ipotesi 
di  Acpiuus  che  assumeva  un  fluido  elèttrico  i  cui 
elementi  mutuamente  si  respingono,  il  Coulomb  e 
il  Volta  fondano  la  spiegazione  dei  fenomeni  sulla 
presenza  di  due  attività  opposte.  Nella  chim’ca,  la 
vecchia  teoria  del  flogisto  cede  alle  nuove  spiega¬ 
zioni  del  Lavoisier,  secondo  cui  la  combustione  im- 


314 


V.  SCHELLING 


plica,  non  il  consumo  di  un  combustibile  flogistico 
ins  to  nel  corpo  comburente,  ma  1  ’  introduzione  in 
esso  dell’ossigeno,  quindi  la  sintesi  di  elementi  op¬ 
posti  (ossidazione).  E  questa  scoperta  prelude  all’al¬ 
tra,  dovuta  allo  stesso  Lavo’sier,  ohe  l’aria  è  formata 
di  ossigeno  e  di  azoto. 

Non  è  da  stupire  che  Schelling,  già  imbevuto 
d’idee  fichtiane  e  ansioso  di  applicarle  alla  natura, 
non  solo  accolga  con  entusiasmo  questi  spunti  scien¬ 
tifici,  ma  li  sviluppi  prodigiosamente,  supplendo  con 
una  fantasia  a  volte  divinatrice,  a  volte  arbitraria, 
dove  gli  manca  il  soccorso  degli  esperimenti.  Egli 
osserva  che  nessun  processo  chimico  avviene  senza 
un’attrazione  di  due  corpi;  così  la  combustione  è 
un’attrazione  tra  la  materia  fondamentale  (Grund- 
stoff)  del  corpo  e  quella  dell’aria.  Ma  la  combustione 
produce  luce  e  calore,  due  fenomeni  opposti  e  in¬ 
sieme  identici:  la  luce  è  calore  libero,  il  calore  è 
luce  legata  (gebundenes)  h  In  altri  termini,  il  calore 
non  è  niente  di  originarlo  ;  esso  esiste  in  quanto  la 
luce  trova  ostacolo  alla  .sua  espansione  Quindi  il 
processo  chimico  non  si  spiega  con  le  sole  forze 
attrattive  delle  affinità  dei  corpi,  ma  richiede  anche 
il  concorso  di  forze  repulsive;  non  è  allora  alcun¬ 
ché  di  simile  alla  gravitazione?  Già  Newton  aveva 
notato  che  le  affinità  chimiche  possono  considerarsi 
come  particolari  attrazioni;  si  può  generalizzare  il 
suo  concetto,  dicendo  che  si  tratta  di  due  forme  di 
gravitazione,  l’una  che  dipende  dalle  proprietà  qua¬ 
litative  della  materia,  l’altra  dalle  quantitative. 
E  allora  la  grande  diversità  dei  corpi  materiali  si 
può  spiegare  con  una  diversità  di  rapporti  delle 
forze  costitutive,  considerate  nel  loro  grado  inten- 


1  Ibid.,  pp.  76.  89. 


a  Ibid.,  p.  169. 
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aivo  (cioè  secondo  le  categorie  kantiane  della  qua¬ 
lità).  Il  princ'pio  di  questa  chimica  dinamica  sarebbe 
molto  più  fecondo  di  quello  della  corrente  dinamica 
atom  stica 

Così  è  fatto  un  primo  passo  verso  l’unificazione 
dei  fenomeni  ;  un  altro  gli  tien  dietro  immediata¬ 
mente.  L’elettricità  produce  luce  e  calore;  dev’es- 
servi  dunque  un  legame  tra  essa  e  il  chimismo.  E  il 
legame  è  presto  (troppo  presto  !)  trovato  :  ciò  che 
rende  i  corpi  elettrizzati  negativamente  è  insieme 
ciò  che  li  rende  combustibili,  o  in  termini  diversi, 
di  due  corpi  si  elettrizza  negativamente  quello  che 
ha  maggior  parentela  con  l’ossigeno.  Quindi  la  base 
della  materia  negativamente  elettrica  è  l’ossigeno  o 
una  sostanza  omogenea  con  esso;  e,  come  una  divi¬ 
sione  chimica  deU’aria  vitale  (Leiensluft)  produce  i 
fenomeni  della  combustione,  così  una  divisione  mec¬ 
canica  produce  i  fenomeni  dell’elettricità^.  A  sua 
volta,  il  magnetismo  si  allinea  sullo  stesso  piano, 
per  l’analogia  della  polarità  magnetica  e  della  pola¬ 
rità  elettrica,  e  per  1  ’  intreccio  dei  fenomeni  che  sca¬ 
turiscono  dall’una  e  dall’altra. 

Ancora  nel  1797,  quando  componeva  le  sue  Idee, 
Schelling  non  aveva  ben  chiara  la  natura  dei  rap¬ 
porti  tra  magnetismo,  elettricità  e  chimismo;  egli 
aveva  però  la  ferma  convinzione  che  quei  rapporti 
esistessero  e  potessero  scoprirsi.  E  più  tardi  furono 
in  realtà  scoperti  dal  Dawys  e  dal  Faraday  che 
fondarono  Telettrochimica,  dairOer-sted  che  fondò 
l’elettromeccanica.  Ma  Schelling,  che  pure  aveva 
avuto  il  merito  di  divinare  l’unità  profonda  delle 
forze  naturali,  doveva,  sciogliendo  la  briglia  alla 
sua  fantasia,  escogitare  pochi  anni  dopo  la  pubbli- 


1  ibid.,  p.  2Ù7  sgg. 


3  Ibid.,  p.  130  sgg. 
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•«r.»  Idee  vin’arti6eiosa  e  arbitraria  unifica- 

cazione  deUe  laee,  uu  di  feno- 

«.  «,.»»  n.ne 

cità  a  quella  della  superficie,  il  chimismo  a  que 

“MiTaualogie  e  le  affinità  della  natura  non  si 

esaurseono  per  lui  nell'ambito  del 
ino  rii  fini  esse  s’  irradiano  anche  nella  stera  aei 
” organismo  propriamente  detto.  Il  respiro  dell’essere 
vi”“e  non  à  Sorse  assimilabile  all.  combustione  t 
E  l'elettr  cita  animale  scoperta  dal  Volta  non  e  uri 
potenslLto  di  quell,  elle  si  pn^uee  «  ijirp 
nornanicit  B  l’ irritobil  tà  scoperta  da  ItoUer  ne 
™li  estesa  poi  ai  nervi,  ed  applicata  da  Brown 
alla  medicina,  non  è  aneh'essa 
della  polarità  delle  forse  organiche  I  Ma  P"' d' »S 

rr"..KnrdT«%I« 

processo  ,,inviinento  e  l’auto-conservazione, 

la  sensazione,  il  movimento  «ensi- 

eorr  spondenti  alle  tre  forze  organiche  della  sensi 

bilità^dell’  irr^tabiUtà  e  della  riproduzione 

de  r  apporti  è  quella  dcU'nnità  e  deU 'equilibrio 

dlmico,  Liiscguiti  per  antitesi. 

cresce  lungo  la  scala  degli  esseri,  dall  uomo  a  l 

a?i^.li  inferiori,  finché  .1  limite  del  mondo  aiiiiu.  e 

si  riduce  a  un’entità  quasi  ‘ 

nel  mondo  vegetale.  Al  contrario,  la  forza  delia 

riproduz  one  cresce  in  rapporto  inverso,  e 
finto  niù  si  moltiplicano  quanto  pm  rudimentale 
è  il  loro  sentire.  I  fenomeni  dell’ irritab  lità,  cioè 
Li  movimento,  sono  in  rapporto  diretto  con  la  mol- 
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teplieità  del  sentire,  in  rapporto  inverso  coi  prodotti 
numerici  delia  riproduzione.  V’ è  quindi  una  legge 
di  compenso  nella  distribuzione  delle  forze  organiche, 
che  vale  così  per  lo  sviluppo  dei  singoli  individui 
come  per  quello  delle  specie  animali  nel  loro  com¬ 
plesso.  L’oppos:zioue  delle  forze  organiche,  che 
unisce  l’accrescimento  dell 'una  con  la  decrescenza 
dell’altra,  crea  l’equilibrio  e  la  stabilità  del  mondo 
animale;  la  graduazione  di  esse  crea  la  ricchezza  e 
la  conuess’one  delle  forme  di  vita.  Il  pensiero  fon¬ 
damentale  del  Kielmeyer  è  l’ idea  dello  sviluppo,  che 
eleva  la  natura  inorganica  aU’organica,  e  progre¬ 
disce  fino  alla  creazione  dello  spirito  '. 

Schelling  riprende  queste  idee  sopra  una  scala 
più  vasta.  Egli  osserva  che  niente  è  o  diviene  in 
natura,  senza  che  insieme  qualche  altra  cosa  sia  o 
divenga,  e  che  anche  la  depressione  di  un  prodotto 
naturale  non  è  che  uno  scontare  la  colpa  che  esso 
si  è  assunto  di  fronte  alla  rimanente  natura  =  ;  perciò 
nulla  vi  è  di  originario,  di  per  sò  sussistente  nelle 
cose  del  mondo,  ma  l’inizio  della  natura  è  da  per 
tutto  e  in  nessuna  parte,  e  lo  spirito  che  indaga 
trova  nel  regresso  e  nel  progresso  la  medesima  infi¬ 
nità  delle  sue  manifestazioni.  Per  mantenere  questo 
durevole  scambio,  doveva  la  natura  tutto  fondare 
sulle  opposizioni,  doveva  porre  gli  estremi,  tra  i 
quali  solo  era  possibile  l’infinita  molteplicità  dei 
suoi  fenomeni  Ma,  insieme  con  la  lotta  dell’etero¬ 
geneo  contro  l’eterogeneo,  suscitatrice  della  molte¬ 
plicità,  volle  la  natura,  alBnchè  dalla  lotta  scaturisse 

1  Nell’  Impossibilità  di  rintracciare  l’opuscolo  del  Kielmeyer,  ho 
attinto  questo  notirio  a  K.  PiscHEE,  Schelling,  1902»,  p.  342  sgg. 

2  Pensiero  di  Anassimandro,  che  Schelling  ha  incastonato  nel 
suo  testo. 

8  Ideen,  p.  112. 
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l’armonia,  che  l’eterogeneo  si  sforzasse  di  riunirsi 

con  l'eterogeneo,  e  ehe  in  qn,»t.  ^ 
un  tutto  \  Perciò  ogni  attività  naturale  trova  un 
^pedimento  che  la  limita  e  nel  tempo  stesso  la 
sostiene;  e  questo  è  a  sua  volta  opera  t^denze 
opposte  insite  alla  natura,  per  mezzo  delle  quali 
esi  si  equilibra  continuamente  nel  suo  sforzo 
espansivo.  Si  deve  perciò  negare  ogni  permanenza 
de^  suoi  prodotti,  o  almeno  affermare  che  questa 
permanenza  sussiste  solo  nella  natura  come  oggetto, 
mentre  l’attività  della  natura  come  soggetto  progre¬ 
disce  incessantemente  à 

La  prima  opposizione  fondamentale  m  natura  e 

quella  dell’inorganico  e  dell’organico,  che 
in  una  necessaria  complementarità.  La  base  di  tutti 
ì  fenomeni  organici  è  da  cercare 
diversità  delle  sostanze  elementari,  nella  part-cokre 
nronorzione  dei  loro  miscugli,  nelle  loro  combina- 
Soili  chimiche.  I  processi  fondamentali  della  natura 
sono,  in  grande  come  in  piccolo,  processi  di  com¬ 
bustione  e  di  deeombustione.  L’animale  _ 

l’atmosfera,  e  si  mantiene,  si  accresce  e  muore  tome 
lina  fiamma  mobile  e  crescente  D  altra  pai  te,  1  ag 
<rrcssione  della  natura  esteriore  è  ciò  che  mantmne 
Fa  vita  nell’organismo,  di  cui  provoca  1 
(Irritament)  ;  e  lo  scambio  di  azione  tra  1  altmtà  e 
la  ricettività  è  espresso  dal  concetto  deU  eccitabil.ta 
(Beizharkeit),  nel  suo  significato  pm  generale.  0  , 
se  la  natura  inorganica  è  necessaria  alla  ^ta  deb¬ 
bono  esservi  in  tutte  le  forze  fondamentali  di  ess 
dei  punti  di  contatto  con  quelle  della  vita.  Ma  no 


1  Ibid.,  p.  170. 

2  Ersler  Entwurf  (TVerfc».  IH).  P-  IJ- 

2  der  bewegUchen,  wacbsender  Fiamme  {Entwwl, 
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sappiamo  che  esse  sono  il  magnetismo,  l’elettricità 
e  il  chimismo;  sappiamo  d’altra  parte  che  le  forze 
vitali  sono  la  sensibilità,  1  ’  irritabilità  e  la  riprodu¬ 
zione;  non  è  possibile,  anzi  non  è  necessario,  isti¬ 
tuire  tra  i  due  ordini  una  perfetta  corrispondenza? 
B  Schelling  non  os  ta  infatti  ad  allineare  il  magne¬ 
tismo  con  la  sensibilità,  1  ’elettricìtà  con  1  ’  irritazione, 
il  chimismo  con  la  riproduzione  \ 

Inoltre  egli  dà  una  connessione  più  sistematica 
ai  priucipii  del  Kielmeyer,  dosando,  per  così  dire,  i 
rapporti  tra  la  sensibilità,  l’irritabilità  e  la  ripro¬ 
duzione  e  attribuendo  a  ciascuna  una  specifica  fun¬ 
zione  dialettica  in  modo  da  concepire  tale  una 
gradazione  di  forze  nell’organismo,  per  cui  la  sen¬ 
sibilità  si  esprime  nell’  irritabilità,  questa  nella  forza 
riproduttiva,  e  in  generale  la  forza  più  bassa  si  dà 
come  fenomeno  della  più  alta.  Quindi,  in  ultima 
istanza,  vi  son  tanti  gradi  dell’organizzazione,  quanti 
gradi  vi  sono  delle  manifestazioni  di  una  medesima 
forza  vitale.  V’è  per  conseguenza  un'unica  organiz¬ 
zazione  che,  attraverso  tutti  questi  gradi,  si  perde 
a  poco  a  poco  nella  pianta,  e  una  ininterrotta  causa 
attiva  che  dalla  sensibilità  del  primo  animale  si  perde 
nella  forza  di  riproduzione  deU’iiltima  piantai 
Noi  cominciamo  così  a  vedere,  a  poco  a  poco, 
l’originario  empirismo  delle  Ideen  elevarsi  a  un 
sistema  di  gradi  o  di  potenze  della  natura  perfetta¬ 
mente  simmetrici  nella  loro  progressione.  La  legge 
che  presiede  a  questo  sviluppo  è  la  polarità  imma¬ 
nente  alia  natura,  tra  una  forza  positiva  ed  espan- 


1  Bniwurf,  pp.  210,  218,  ecc. 

2  Per  es.,  facendo  della  sensibilità  il  negativo  dell’  irritabilità 
ibid.,  p.  198. 

3  Ibid.,  p.  206 
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siva  e  una  forza  negativa  e  limitatr.ee.  Ciascun  li¬ 
mite  (là  luogo  a  un  grado  della  serie  ;  ma  un  grado 
non  è  un  definitivo  arresto,  perchè  l’ infinita  forza 
operante  non  può  esaurirsi  in  un  prodotto  finito,  ma 
necessariamente  lo  supera.  La  contraddizione  del  fi¬ 
nito  e  dell’infinito  si  risolve  in  un  infinito  sviluppo 
attraverso  gradi  finiti  di  organizzazione  Ma  (questo 
schema  ancor  troppo  generico  non  può  bastare  a 
Schelling,  che  ha  innanzi  agli  occhi  la  \VL  ||on  le 
sue  più  precise  articolazioni  di  momenti  spirituali, 
e  che  è  convinto  che  anche  la  filosofia  della  na¬ 
tura  potrà  stare  o  cadere  nella  misura  in  cui  riu¬ 
scirà  a  realizzare  il  suo  modello.  Invanci  il  prudente 
Eschenmayer  gli  obietta  che  le  condizioni  presenti 
della  scienza  della  natura  non  comportano  una  co¬ 
struzione  filosofica  troppo  rigida  e  particolareggiata  ; 
Schelling  è  convinto  di  poter  supplire  con  la  dedu¬ 
zione  speculativa  alle  lacune  della  conoscenza^  speri¬ 
mentale.  D’altra  parte  egli  dice  che  il  principio 
secondo  il  quale  la  filosofia  della  natura  deve  poter 
derivare  tutte  le  sue  proposizioni  apriori  è  stato 
frainteso,  come  se  essa  dovesse  fare  a  meno  del¬ 
l’esperienza.  Al  contrario,  nulla  sappiamo  se  non 
per  esperienza  ;  tuttavia,  ogni  proposizione  empirica 
e  sperimentale,  in  quanto  è  compresa  nella  sua  ne¬ 
cessità,  diviene  apriori.  Invece  di  dire  che  noi  cono¬ 
sciamo  apriori  la  natura,  dobbiamo  dire  che  essa 
stessa  è  apriori,  cioè  che  ogni  sua  singola  parte  è 
predeterminata  dal- tutto.  Ma  se  la  natura  è  apriori, 
dev’essere  anche  possibile  conoscerla  come  qualcosa 
eh’ è  apriori 

In  virtù  di  queste  premesse  metodologiche,  Schel¬ 
ling  ha  voluto  tentare,  negli  ultimi  scritti  del  pe- 


1  Ibid.,  p.  390. 


2  Ibid.,  pp.  278-379. 
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riodo  che  consideriamo,  e  particolarmente,  nella 
Deduzione  generale  del  processo  dinamico,  un’esposi¬ 
zione  sistematica  della  natura,  che  vogliamo  ripro¬ 
durre  nelle  sue  linee  essenziali,  per  avere  una 
visione  più  unitaria  dei  problemi  fin  qui  esaminati 
analiticamente.  Egli  esordisce  con  la  concezione 
dello  spazio  e  del  tempo  già  formulata  nel  periodo 
fichtiano,  secondo  la  quale  lo  spazio  non  è  che 
r  indeterminata  sfera  dell’attività,  e  il  tempo  il  li¬ 
mite  di  essa,  cioè  il  negativo  di  quel  positivo.  Ma 
egli  non  dissocia  la  costruzione  dello  spazio-tempo 
da  quella  della  materia  che  lo  riempie,  o  meglio 
delle  forze  che  col  loro  concorso  generano  la  mate¬ 
ria.  Le  tre  dimensioni  spaziali,  lunghezza,  larghezza 
e  profondità  sussistono  in  virtù  delle  forze  elemen¬ 
tari  che  si  tendono  attraverso  di  esse,  e  cioè  la 
lunghezza  non  può  esistere  che  sotto  la  condizione 
del  magnetismo  ( — è  stato  infatti  provato  da  Ber- 
nouUi  e  da  altri  che  il  magnete  non  agisce  per  tutta 
la  sua  massa  e  da  Couloiob  che  agisce  solo  in  rap¬ 
porto  alla  lunghezza  — ),  la  superficie  è  in  funzione 
dell’elettricità  ( — ogni  coi-po  elettrico  infatti  si  elet¬ 
trizza  su  tutta  la  superficie — )  e  il  volume  è  in  fun¬ 
zione  dell’azione  chimica,  che  investe  tutta  la 
massa  *.  Non  dobbiamo  però  pensare  che  la  natura 
traversi  realmente  nel  tempo  questi  momenti,  ma 
che  essi  sono  dinamicamente  o  metafisicamente  fon¬ 
dati  su  di  essa.  In  natura  è  uno  e  indiviso  ciò  chei 
nell’analisi  scientifica  si  divide;  ma  la  divisione  è 
necessaria,  perchè  ogni  vera  costruzione  deve  essere 
genetica  *. 


1  Allgcmeine  Deduktion  da  dj/namùahtn  Procesae»  {Werke, 
IV),  {  13,  p.  10;  !  22,  p.  18. 

2  Ibid.,  5  30,  p.  25. 


G.  P£  Rvguicro,  L'età  del  RomeÀiUioiamo. 
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All’opposizione  dello  spazio- tempo  corrisponde 
nella  materia  la  polarità  delle  due  forze  :  repulsiva 
e  attrattiva.  Questo  è  stato  già  mostrato  da  Kant. 
La  materia  non  riempie  lo  spazio  eon  la  sua  nuda 
esistenza,  ma  mediante  due  forze  originarie,  una 
forza  espansiva  o  repulsiva,  chiamata  anche  elasti¬ 
cità,  che  crea  la  sua  sfera  spaziale,  e  una  forza 
attrattiva  che  le  dà  il  limite.  L’una  e  l’altra  sono 
necessarie,  perchè  i  prodotti  finiti  non  jjossono  risul¬ 
tare  che  da  due  forze  contrarie:  repulsione  senza 
attrazione  è  priva  di  forma,  attrazione  senza  repul¬ 
sione  è  priva  di  oggetto  (formlos,  objectlos)  *.  L  una 
rappresenta  l’originaria,  incosciente  attività  piri¬ 
tuale,  che  per  la  sua  natura  è  illimitata,  l’altra 
l’attività  cosciente  e  determinata,  che  dà  forma  e 
limite.  Col  concorso  delle  due  forze  Schelling  spiega 
la  gravità,  seguendo  le  tracce  di  Newton  e  dedu¬ 
cendo  pei-fino  dalla  natura  «negativa»  deirattra- 
zione  la  sua  proprietà  di  agire  a  distanza;  ma  più 
tardi  repudierà  la  fisica  newtoniana  e,  utilizzando 
una  veduta  di  Hegel,  cercherà  di  dedurre  la  gravità 
direttamente  dalle  leggi  di  Keplero. 

Con  la  gravità  si  esaurisce  il  processo  naturale 
del  primo  ordine  e  s’ inizia  quello  del  second  ordine, 
mediato  daUa  luce.  Questa  ehe,  nei  primi  scritti 
sembrava  una  proprietà  chimica  della  materia,  si 
eleva  ora,  per  una  specie  di  rivelazione  improvvisa 
a  forza  originale,  costruttrice  del  second ’ordine  o 
della  seconda  potenza  della  natura.  La  differenza 
tra  i  due  ordini  consiste  in  ciò,  che  il  primo  è  co¬ 
struttivo  e  invisibile,  il  secondo  ricostruttivo  e  visi- 


1  Jdeen,  pp.  231*284. 

2  Als  mir,  egli  dico  ricordando  la  sua  scoperta,  das  Licht  in  der 
Philosophio  anfging  (cit.  da  K.  FISOHBB,  op.  cit..  p.  448). 
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bile.  Le  sorde  e  oscure  forze  che  producono  la  ma¬ 
teria  si  fenomen'zzano  per  mezzo  della  luce,  che  è 
come  l 'occhio  del  mondo  che  le  trae  nel  dominio 
dell’esperienza,  cioè  le  riproduce  visibilmente.  Schel¬ 
ling  è  colpito  dall’analogia  tra  la  luce  e  l’autoco¬ 
scienza:  runa  è  nella  natura  ciò  che  l’altra  è  nello 
spirito.  E  come  ogni  conoscenza  cosciente  riproduce 
nel  pensiero  ciò  che  si  produce  nel  reale,  così  la 
luce  è  la  soggettività  che  emerge  dagli  oggetti,  è 
l’ idealità  immanente  alla  realtà,  è  una  specie  di 
conoscenza  che  la  natura  acquista  di  sè.  Questa  ana¬ 
logia  ci  permette  d  ’  indagare  fino  in  fondo  la  genesi 
storica  della  2*  potenza  nel  pensiero  di  Schelling. 
Essa  è  il  riadattamento  di  un’idea  formulata  da 
Fichte  nella  sezione  teoretica  della  WL.  Abbiamo 
visto  che  questa  si  divide  in  due  momenti,  il  primo 
costruttivo  e  inconscio,  che  è  dominato  dall’imma¬ 
ginazione  produttiva,  il  secondo  ricostruttivo  e  co¬ 
sciente,  che  prende  il  nome  di  storia  prammatica 
dello  spirito.  Ora  la  2‘  potenza  della  natura  schel- 
linghiana  non  è  che  una  storia  prammatica  della 
natura,  un  farsi  trasparente,  per  mezzo  della  luce, 
dell’oscuro  travaglio  produttivo. 

È  evidente  che,  nella  2*  potenza,  debbono  riap¬ 
parire  le  stesse  forze  che  agiscono  nella  1*,  ma  sopra 
un  nuovo  livello,  visibile  e  sperimentale.  Se  prima 
esse  tendevano  immediatamente  al  riempimento  dello 
spazio  (liaumerfuUung),  ora  invece  tendono,  per 
mezzo  della  luce,  a  una  ricostruzione  del  riempi¬ 
mento  dello  spazio.  Alla  funzione  della  lunghezza 
corrisponde  in  questa  nuova  fase  la  coesione  dei' 
corpi,  che  non  è  altro  se  non  un  potenziato  magne- 


1  II’  immagine  è  mia  e  non  di  SchelUng,  ma  esprime  esatta* 
mente  il  pensiero  schellinghiano. 
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lismo  Le  qualità  sensibili,  come  il  colore,  la 
ruvidezza  ecc.,  sono  i  fenomeni  della  superficie,  e 
ciò  spiega  r  influsso  che  esse  esercitano  sull’elettriz¬ 
zazione  dei  corpi®.  Infine,  al  terzo  momento  del 
processo  chimico  corrispondono  nella  seconda  po¬ 
tenza  i  corpi  fluidi,  dei  quali  non  si  può  predicare 
la  sola  lunghezza  o  larghezza,  ma  anche  la  terza 
dimensione 

I  fatti  vitali  od  organici  costituiscono  la  3‘  po¬ 
tenza  della  natura  e  nella  tripartizione  delle  loro 
forze  generatrici  —  sensibilità,  irritabilità  e  riprodu- 
2Ìone  —  corrispondono  puntualmente  alle  forze  delle 
potenze  inferiori  ;  la  sensibilità  al  magnetismo  e  alla 
coesione,  l’irritabilità  all ’elettrieìtà  e  alle  qualità 
superfciali  dei  corpi,  la  riproduzione  al  processo 
chimico  e  alle  fluidità  (Flussigkeiten)  materiali.  Ma 
la  corrispondenza  implica  un  potenziamento  e  un 
progresso,  per  cui  la  natura  si  eleva  gradualmente 
fino  alle  soglie  dell’intelligenza.  Così  la  filosofia 
della  natura  ci  dà  quasi  una  spiegazione  fisica  del- 
1  ’  idealismo,  e  1  ’  idea  platonica  che  ogni  filosofia  e  re¬ 
miniscenza  è  vera  in  questo  senso,  che  ogni  filosofare 
consiste  nel  ricordo  di  uno  stato  in  cui  eravamo  tut- 
t’uno  con  la  natura.  In  conclusione,  tutte  le  qualità 
sono  sensazioni,  tutti  i  corpi  sono  intuizioni  della 
natura,  e  la  natura  stessa,  con  tutte  le  sue  sensa¬ 
zioni  e  intuizioni,  non  è  che  un’  intelligenza  irrigi¬ 
dita  (erstarrte  Intelligem)  *. 

Questa  dottrina,  nella  forma  rapida  e  sommaria, 
in  cui  l’abbiamo  esposta,  appare  molto  suggestiva, 
perchè  noi  vediamo  quasi  spiegarsi,  attraverso  le 


1  AUgemeine  Deduktion,  !  48,  p.  61. 

2  Ibid.,  i  63,  p.  ai. 

8  Ibid.,  :  64,  pp.  62-63. 

4  Ibid.,  5  63,  pp.  76-77. 
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potenze  sempre  più  alte  della  natura,  e  per  mezzo 
di  un’antitesi  rinascente  in  ciascuna  di  esse,  una 
forza  spirituale  o  analoga  allo  spirito,  che  tende  a 
un’idealità  sempre  più  alta.  È  una  specie  di  sma- 
terializzazione  della  materia  che  si  elfettua  per  gradi  : 
nel  più  basso,  la  materia,  è  l’espressione  o  il  feno¬ 
meno  delle  forze  gravifiche  dell’attrazione  e  della 
repulsione  ;  nel  grado  intermedio,  il  processo  si  epura 
e  s’idealizza  in  mrtù  della  luce,  in  modo  che  quelle 
che  prima  erano  brute  forze  divengono  qualità  sen¬ 
sibili,  attraverso  le  quali  la  natura  comincia  quasi 
a  conoscere  la  sua  opera,  e  la  potenza  oscura  delle 
sue  forze  costitutive  s’illumina,  sotto  l’influenza 
fecondatrice  della  luce,  di  colori  e  di  forme;  nel 
grado  più  alto  il  processo  si  spiega  come  una  im¬ 
manente  organizzazione,  cioè  come  un’inconscia 
attività  concettuale,  produttrice  di  quel  che  nei  gradi 
inferiori  si  dava  come  mero  prodotto.  Così  la  natura 
si  assimila  allo  spirito,  che  anch’esso,  nella  sua  fase 
più  alta,  rivela  la  legge  organizzatrice  e  la  forza 
creatrice  di  tutti  i  suoi  momenti  genetici. 

Ma,  riconosciuto  questo  pregio  della  filosofia 
schellinghiana  della  natura,  dobbiamo  anche  aggiun¬ 
gere  che  la  lettura  diretta  delle  opere  in  cui  è  espo¬ 
sta  non  dà  un  ’  impressione  altrettanto  favorevole. 
La  ragione  principale  è  che,  nello  schematizzare  la 
dottrina,  noi  ci  siamo  limitati  a  sovrapporre  l’uno 
all’altro  i  gradi  del  potenziamento  della  natura; 
Schelling  invece  ha  preteso  dedurli  l’uno  dall’altro, 
e  la  sua  deduzione  assume  forme  distorte  e  baroc¬ 
che,  che  spesso  ripugnano  o  comunque  smorzano  col 
loro  congegno  meccanico  lo  slancio  creativo  del 
pensiero.  C  ’  è  infatti  una  contraddizione  insanabile 
tra  il  processo  costitutivo  della  natura,  che  va  dal¬ 
l’alto  al  basso,  cioè  dall’organizzazione  all’inorga- 
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nieo,  e  il  processo  deduttivo  della  ricostruzione 
filosofica,  che  percorre  il  cammino  a  ritroso,  e  dalle 
antitesi  immanenti  alla  natura  inorganica  sembra 
voler  trarre  fuori,  con  un  inesplicabile  tocco  di 
bacchetta  magica,  l’organismo.  Schelling,  è  vero, 
è  ben  consapevole  che  lo  sviluppo  si  compie  dal 
basso  sotto  l’urgenza  del  più  alto;  ma  ad  ogni  modo 
la  deduzione  è  inadatta  a  realizzare  l’ intreccio  dei 
due  temi  e  dà  una  fondata  apparenza  di  meccanicità 
a  tutto  lo  spiegamento  cosmico. 

Ma  non  è  questo  il  vizio  più  gi’ave  della  dot¬ 
trina;  ve  n’è  un  altro  che  l’inficia  dall’ intenao. 
Non  appena  riusciamo  a  sottrarci  alla  magia  della 
visione  d  ’  insieme  del  mondo  naturale,  e  cominciamo 
a  riflettere  analiticamente  sui  rapporti  tra  la  natura 
e  lo  spirito  che  possono  trarsene,  l’ incanto  svanisce. 
Le  grandi  frasi,  come  «  la  natura  è  lo  spirito  visi¬ 
bile,  lo  spirito  è  la  natura  invisibile  »  o  «  la  mat  eria 
è  spirito  irrigidito  »  ci  sono  di  poco  soccorso  per 
individuare  precisamente  la  posizione  rispettiva  dei 
due  termini.  Vogliono  forse  dire  che  la  natura  è  un 
gradino  inferiore  dello  spirito,  e  che  quindi  la  realtà 
totale  dev’essere  concepita  come  un  processo  evo¬ 
lutivo,  per  cui  la  realizzazione  della  vita  spirituale 
nella  sua  pienezza  si  esige  nei  gradi  inferiori  ed  è 
l’impulso  al  loro  progressivo  potenziamento!  Evi¬ 
dentemente  no,  perchè  l’idea  di  uno  spirito  irrigi¬ 
dito  nella  natura  sembrerebbe  implicare  piuttosto  un 
processo  inverso,  in  virtù  del  quale  la  fluidità  (per 
così  dire)  della  corrente  spirituale  subisce  un  .arresto 
e  una  cristallizzazione.  La  natura  in  questo  caso 
sarebbe  una  caduta  dello  spirito,  come  nelle  antiche 
concezioni  gnostiche.  In  qual  modo  si  spiegherebbe 
allora  questa  caduta?  Nello  spirito,  in  qu.anto  tale, 
non  potrebb ’esservi  la  ragione  determinante  di  essa; 
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occorrerebbe  un  impedimento,  un  ostacolo,  cioè  una 
natura  immanente  allo  spirito,  e  in  tal  caso  dovremmo 
presupporre  quel  che  vogliamo  spiegare.  Questa,  sia 
detto  per  incidente,  sarà  la  dottrina  a  cui  Schelling 
sarà  fatalmente  spinto,  in  una  fase  ulteriore  del  suo 
pensiero,  per  la  coscienza  sempre  più  chiara  delle 
difficoltà  intrinseche  alla  sua  primitiva  concezione. 
Afa,  nello  stadio  presente  della  nostra  indagine,  ci 
limitiamo  a  notare  che  l’idea  di  una  caduta  con¬ 
trasta  apertamente  con  quel  senso  di  evoluzione  e 
di  progresso  naturale  che  forma  tutto  il  pregio  della 
dottrina  esposta. 

Esclusa  una  vera  e  propria  evoluzione  dalla 
natura  allo  spirito  e  un’involuzione  dallo  spirito 
alla  natura,  non  resta  che  il  parallelismo  dei  due 
termini,  cominella  filosofia  spinoziana.  E  le  con¬ 
trapposizioni  tra  lo  spirito  invisibile  e  lo  spirito 
visibile,  tra  1  ’  ideale  e  il  reale,  sembrano  confer¬ 
mare  questa  derivazione.  Eppure,  se  è  spiegabile 
il  parallelismo  in  Spinoza,  che  pone  i  due  attributi 
del  pensiero  e  dell’estensione  sullo  stesso  piano 
realistico  od  «  ontico  »,  non  è  giustificabile  in  Schel¬ 
ling,  che  professa  una  veduta,  idealistica  e  genetica. 
Spirito  e  natura  non  possono  essere  per  lui  due  facce 
della  stessa  cosa,  ma  solo  due  momenti  della  stessa 
attività,  e  i  momenti  non  si  sovrappongono  come  il 
diritto  e  il  rovescio  di  una  medaglia.  Se  egli  cede 
alla  suggestione  dello  spinozismo,  è  perchè  incon¬ 
sapevolmente  converte  il  processo  spirituale  in  una 
sostanza,  e  quindi  entifica  la  natura  e  la  sua  dia¬ 
lettica  h  Considerando  da  questo  punto  di  vista  le 
singole  potenze  naturali,  non  tardiamo  ad  accor¬ 
gerci  che  esse  corrispondono  a  oggetti  fisici,  a  cose. 


J  U.  Kboxki^  Fon  Kant  bis  Heffel,  1924,  voi.  II,  pp.  35*86. 
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piuttosto  che  a  momenti  ideali  ;  e  le  cose  non  si 
d'alettizzano,  perchè  sono  enti  rigidi,  processi  già 
esauriti  e  non  più  suscettivi  di  sviluppo.  Insomma 
l’errore  capitale  di  Schelling  è  stato  di  aver  pre¬ 
teso  costruire  una  filosofia  della  natura  in  quanto 
natura,  cioè  in  quanto  già  fissata  in  forme  di  esi¬ 
stenza  irrevocabili.  Si  spiega  così  la  ripugnanza  di 
Fichte  ad  accettare  questa  estensione  del  suo  si¬ 
stema,  non  assimilabile  con  lo  spirito  della  nuova 
dialettica.  Giustamente  egli  oppone  che  la  natura 
come  tale  è  momento  negativo  di  un  processo,  che 
non  può  identificarsi  col  processo  tutt’ intero;  ma 
a  sua  volta  si  chiude  in  una  visione  troppo  angusta, 
pretendendo  di  compendiare  il  così  detto  mondo 
della  natura,  nella  varietà  e  complessità  delle  sue 
forme,  nella  mera  posizione  negativa  del  procedi¬ 
mento  dialettico.  Di  fronte  a  lui,  Schelling  intende, 
con  maggior  larghezza  di  comprensione,  che  la 
natura,  nel  significato  più  ampio  del  termine,  è  più 
che  un  ostacolo  frapposto  allo  spirito  perchè  ne 
trionfi;  ma  erigendo  questa  natura  in  una  realtà 
autonoma  e  distinta  dallo  spirito,  cade  nell’opposto 
errore  di  dialettizzarla  con  un  metodo  che  non  le 
è  appropriato.  Egli  non  può  riuscire,  e  non  riesce 
in  effetti,  che  a  concepire  grandi  e  suggestive  ana¬ 
logie  tra  la  vita  della  natura  e  dello  spirito,  che 
però  sono  poco  probanti,  così  per  la  scienza,  come 
per  la  filosofia.  Si  prenda  p.  cs.  il  secondo  momento 
del  processo  dinamico:  che  cosa  è  quella  luce,  che 
dovrebbe  simboleggiare  l’ idealità  della  natura,  il 
suo  fenomenizzarsi  e  quasi  il  suo  conoscersi?  Non 
più  che  un’analogia,  a  mezza  strada  tra  una  ipo¬ 
stasi  fisica  e  un’attività  psicologica.  Ma  in  realtà, 
le  cose  che  appaiono  nella  luce,  appaiono  solo  a  un 
occhio  veggente,  cioè  a  un  vero  soggetto  di  cono- 
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seenza,  e  non  è  che  una  inconsapevole  trasposizione 
dall 'una  all’altro  ciò  che  rende  suggestiva  l’ imma¬ 
gine.  Jta  la  scienza  non  ha  che  farsene  di  un  così 
ibrido  concetto,  e  la  filosofia  a  sua  volta  svela 
1  ’  illusione  che  vi  si  nasconde,  quindi  la  ripudia  con 
eguale  energia.  Si  palesa  qui  nella  forma  più  evi¬ 
dente  l 'errore  dello  Schelling,  che  consiste  nel  pren¬ 
dere  un  concetto  della  scienza  della  natura,  cioè 
un’astrazione  entificata,  e  sovraccaricarlo  di  un 
significato  metafisico  e  di  una  funzione  dialettica 
che  non  può  sostenere.  Insomma,  la  natura,  come 
posizione  irrigidita  e  cristallizzata,  non  è  dialettiz- 
zabile,  e  per  conseguenza  una  filosofia  della  natura 
come  natura  è  un  assunto  eontradittorio.  L’unica 
via  di  uscita  dalle  difficoltà  in  cui  lo  Schelling  si 
dibatte  sarebbe  di  sciogliere  l’idea  della  natura 
nei  suoi  due  elementi  costitutivi,  che  Schelling  con¬ 
fonde  insieme,  e  di  collocare  ciascuno  di  essi  nella 
posizione  appropriata  al  suo  carattere  essenziale. 
Bisogna  cioè  distinguere  quel  che  nella  natura  è 
momento  negativo  di  opposizione  e  di  resistenza, 
e  che  si  riscontra,  tanto  nel  così  detto  mondo  na¬ 
turale,  quanto  nel  mondo  spirituale  umano,  e  quel 
che  è  vita  totale  e  piena  degli  esseri  naturali.  Sono 
i  due  signfficati,  rispettivamente  fiehtiano  e  schel- 
linghiano,  del  termine  natura.  Il  primo  non  è  che 
il  polo  negativo  o  il  momento  oggettivo  di  una 
dialettica  della  soggettività;  il  secondo  è  questa 
.soggettività  stessa  nella  sua  graduale  esplicazione; 
esso  non  è  più  il  mero  analogo,  o  distinto,  od  op¬ 
posto  dello  spirito,  ma  è  tutt’uno  con  lo  spirito. 
Così  la  distinzione  dei  due  significati  del  termine 
natura  ha  come  conseguenza  l’unificazione  della 
filosofia  dello  spirito  e  della  natura,  e  la  concilia¬ 
zione  del  punto  di  vista  fiehtiano  con  quello  schei- 
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linghiano,  ciascuno  dei  quali  ha  una  giusta  pretesa 
da  far  valere.  L’unica  filosofia  legittima  è  la  filo-  ,■* 

sofia  dello  spirito,  come  voleva  Fichte,  e  lo  spirito  -1 

è  un’attività  che  si  articola  nella  sua  immanente 
opposizione  con  la  natura  ;  ma  1  ’  idea  stessa  dello  \  J 
spirito  va  ampliata,  secondo  la  giusta  esigenza  dello  jl 

Schelling,  in  modo  da  includere  in  essa,  non  solo  ^ 

il  soggetto  umano  della  moralità,  ma  anche  tutto  I 

■ciò  che  si  esplica  e  vive  nel  così  detto  mondo  della  d 

natura,  e  che  non  è  separabile  cartesianamente  da  >9 

quel  soggetto,  ma  forma  con  esso  un  tutto  solidale.  9 

•»  J 

4.  L’idealismo  trascendentale.  —  L’idealismo  jl 
trascendentale  è  la  controparte  della  filosofia  della 
natura.  Questa  muove  dall’oggettivo  per  derivarne 
il  soggettivo;  quello  segue  un  cammino  inverso;  .£1 

l’una  prende  lo  spirito  nelle  sue  espressioni  visibili  A 

e  reali,  l’altro  nelle  sue  espressioni  invisibili  e  ideali.  3 

àia,  per  1  ’  intreccio  già  notato  tra  il  reale  e  1  ’  ideale,  ■ 

come  la  filosofia  della  natura  trae  l’ ideale  dalla  9 

realtà,  così  la  filosofia  tra.scendentale  mostra  come  - .  j 
1  ’  idealità  si  realizza,  cioè  come  il  processo  sogget-  M 
tivo  del  sapere  si  rende  oggettivo,  e  le  nostre  rap-  ^ 
presentazioni  si  fanno  produttive  di  realtà.  m 

La  sfera  dell’idealismo  trascendentale  corrispon- 
de,  nel  sistema  scheUinghiano,  a  quella  della  dot¬ 
trina  della  scienza  di  Fichte,  con  in  più  il  compito 
di  confermare  in  termini  di  conoscenza  i  momenti 
del  processo  naturale  e  di  renderli  assimilabili  allo 
spirito.  Il  centro  di  essa  è  l’autocoscienza,  come 
quello  della  filosofia  della  natura  e  l’organismo 
universale.  L’autocoscienza  è  il  punto  luminoso  in 
cui  coincidono  il  soggetto  che  intuisce  e  l’oggetto 
intuito;  suo  organo  è  un  sapere  assolutamente  li- 
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bero,  di  natura  non  discorsiva,  cioè  un  intuizione, 
ma  tale  che  non  riceve  il  proprio  oggetto  come  un 
dato  (a  differenza  da  quella  kantiana),  ma  °  P’' 
duce  da  sè,  cioè  un’  intuizione  intellettuale.  Con  ess 
io  m’intuisco,  e  sono  in  quanto  m’ intuisco;  in  essa 
l 'oggettività  del  mio  essere  coincide  con  la  soggetti¬ 
vità  del  mio  sapere  ;  quindi  la  sua  sfera  coincide  con 

quella  dell’autocoscienza \ 

In  qual  modo  da  questo  punto  procede  una  U- 
nea?  cioè  dall’atto  istantaneo  dell’autocoscienza  si 
crea  un  corso  di  vita  spirituale,  contesto  di  momenti 
pro<-ressivi?  «Cartesio  disse  come  fisico:  datem 
materia  e  movimento  ed  io  vi  costruirò  un  mondo^ 
11  filosofo  trascendentale  dice:  datemi  due  attività 
opposte,  di  cui  una  va  all’ infinito  mentre  1  altra 
si  sforza  di  intuirsi  in  questa  infinita,  ed  io  vi 
sorgere  l’ intelligenza  con  tutto  il  sistema  delle  sue 
rappresentazioni  »  =.  E  l’autocoscieima  infatti  sorge 
sistematicamente  dal  concorso 

poste:  l’una,  che  va  all’ infinito,  è  1  attività  reale 
ocr^rettiva;  l’altra,  che  è  la  tendenza  a  intuirsi  m 
quella  infinità,  cioè  a  limitarla,  e  1  attività  ideale 
e  soggettiva.  Si  determina  eosì  tra  esse  il  poco  ormai 
già  noto,  che  l’ illimitato  richiama  il  limite,  ma  non 
potendo  per  sua  natura  contenersi  m  esso,  lo  tra¬ 
scende  e  si  espande  andando  incontro  a  un  limite  piu 
alto:  le  tappe  di  questo  cammino  sono  ^ 
progressivi  dell’autocoscienza,  e  la  filosofia  che  le 
ripercorre  è  la  storia  dell’autocoscienza  • 

L’illimitato  e  il  limite  sono,  come  si  è  detto,  U 


1  System  ,le3  Iran^eenientnUn  IdealUm«,  {Werk.,  II), 

Sauptabschn.,  p.  357  sgg. 

2  Ibid.,  Dritt.  Absehn.,  p.  427. 

8  lUd.,  PP.  S91-3B9. 
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reale  e  l’ideale.  Dunque,  reale  e  ideale  si  presup¬ 
pongono  e  si  richiamano  a  vicenda;  e  così  pure  il 
realismo  e  l’ idealismo  che  sono  le  rispettive  espres¬ 
sioni  filosofiche  delle  due  attività.  Se  io  rifletto  solo  ; 
sull’attività  ideale,  sorge  l’idealismo,  o  l’afEerraa- 
zione  che  il  limite  è  posto  solo  dall’  Io.  Se  rifletto 
sull’attività  reale,  sorge  il  realismo,  o  l’affermazione 
che  il  limite  è  indipendente  dall  ’  Io.  Se  rifletto  su 
tutte  e  due  insieme,  sorge  l’ ideal-realismo  o  l’idea¬ 
lismo  trascendentale  Ora,  nella  filosofia  teoretica 
viene  spiegata  l’ idealità  del  limite,  cioè  il  modo  in 
cui  la  limitazione,  che  originariamente  esiste  solo 
per  il  libero  agire,  diviene  limitazione  per  il  sa¬ 
pere  ;  nella  filosofia  pratica  viene  spiegata  la  realtà 
del  limite,  cioè  il  modo  in  cui  la  limitazione,  che 
originariamente  è  solo  soggettiva,  diviene  oggettiva, 
L’una  è  dunque  idealismo,  l’altra  realismo,  e  in¬ 
sieme  formano  1  ’  idealismo  trascendentale  o  1  ideal- 
realismo  ". 

Il  compito  della  filosofia  teoretica  è  di  spiegare 
il  processo  dell’autocoscienza  nei  suoi  momenti 
ideali,  che  prendono  il  nome  di  epoche  dello  spi¬ 
rito  e  che  corrispondono  alle  potenze  della  natura. 
Poiché  l’attività  positiva  e  illimitata  che  si  tende 
in  essa  è  per  STia  natura  inconscia,  e  la  coscienza 
sorge  dall’atto  che  la  limita,  uno  dei  problemi  più 
importanti  da  risolvere  attraverso  tutto  il  processo 
è  quello  dei  rapporti  tra  l’ inconscio  e  il  conscio 
nell’  interno  dell’autocoscienza.  Se  è  vero  che  tutte 
le  rappresentazioni  sono  prodotte  dall’Io,  non  è 
però  vero  che  questo  abbia  sempre  coscienza  di 
esserne  l’artefice;  esse  invece  gli  appaiono  in  al- 


1  Ibid.,  Zw.  Ahaehn.,  p.  386. 
Z  Ibid.,  p.  387, 
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cune  fasi  del  processo  conoscitivo  come  date  e  im¬ 
poste  con  una  necessità  propria.  La  ragFone  è  che, 
mentre  i  prodotti  dell’attività  appaiono  nella  co¬ 
scienza,  l’azione  intellettuale  da  cui  sgorgano  non 
vi  appare.  I  prodotti  debbono  perciò  sembrare  alla 
coscienza  come  non  posti  da  essa,  ma  come  limiti 
esterni,  come  oggetti  dati.  Spetta  alla  filosofia  tra¬ 
scendentale  di  spiegare  in  qual  modo  questa  appa¬ 
rente  estraneità  si  risolva  e  lo  spirito  riprenda 
possesso  delle  sue  produzioni. 

Le  tappe  od  epoche  di  questa  progressiva  chia¬ 
rificazione  sono  tre:  la  prima  va  dalla  sensazione 
all’intuizione  produttiva,  la  seconda  dall ’ intuizione 
alla  riflessione,  la  terza  dalla  riflessione  all’assoluto 
atto  del  volere.  Ciascuna  di  esse  corrisponde  a  un 
momento  o  a  una  potenza  delia  costruzione  della 
natura,  perchè  è  evidente  che  ogni  fase  conoscitiva 
si  approprii  un  determinato  grado  dell’oggetto  na¬ 
turale. 

La  sensazione  appartiene  alla  prima  epoca  del- 
l 'autocoscienza  :  essa  è  il  primo  incontro  delle  due 
opposte  attività,  l’illimitata  e  la  limitata,  sopra  un 
terreno  comune,  in  cui  l’una  e  l’altra  non  si  diffe¬ 
renziano  come  tali.  L’ Io  nella  sensazione  non  si  può 
intuire  come  soggetto-oggetto,  ma  solo  come  un  og¬ 
getto  limitato;  «la  sensazione  è  dunque  solo  l’auto- 
intuirsi  nefla  limitatezza.  Siffatto  intuire  è  certo 
un’attività;  ma  l’Io  non  si  può  insieme  intuire  e 
intuire  come  intuente,  e  pertanto  non  ha  coscienza 
dell’attività  propria,  ma  avverte  il  suo  sentire  solo 
come  una  passione  » 

Ora  il  problema  è  di  vedere  come  l’Io,  che 


1  Ibid.,  Vrili.  Ahèchn.,  p.  899  sgg.  Ohe  la  seiiBazione  sia  qualcosa 
di  attivo,  è  vero  per  noi  che  filosofiamo,  ma  non  per  l' io  senziente. 
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finora  è  mero  sentito,  divenga  senziente  e  sentito 
insieme.  Quell’atto  del  sentire  deve,  a  tale  scopo, 
farsi  oggetto  di  un  nuovo  atto,  che  lo  porti  alla 
coscienza  Ma  nel  secondo  atto,  l’ Io  non  può  essere 
intuito  come  limitato,  senza  che  l’attività  ideale 
sorpassi  il  limite.  Perciò  sorge  nell’Io  un’opposir 
zione  delle  due  attività,  che  si  riuniscono  in  una 
terza,  nella  quale  si  dà  uno  scambievole  condizio¬ 
namento  del  passivo  e  dell’attivo.  Quivi  l’ Io  oscilla 
(schwebt)  tra  l’attività  che  sorpassa  il  limite  e  quella 
che  è  impedita,  tra  il  soggetto  e  l’oggetto  nel  loro 
equilibrio.  Tale  attività  è  l’ intuizione,  che  Schelling 
concepisce  alla  maniera  di  Fichte,  come  un  poten¬ 
ziamento  della  sensazione,  dove  s’equilibrano  l’agire 
e  il  patire,  mentre  nella  sensazione  si  squilibravano, 
con  prevalenza  del  patire  Dei  suoi  due  momenti 
costitutivi,  l’uno,  nella  sua  illimitatezza,  è  il  posi¬ 
tivo,  l’altro,  che  rappresenta  il  limite,  è  il  negativo. 
Ma  questi  caratteri  sono  ambedue  presenti  nella  ma¬ 
teria  ;  quindi  la  costruzione  della  materia  corrisponde 
a  questa  fase  intuitiva  dello  spirito  ;  il  che  spiega 
l’affermazione  della  filosofia  della  natura,  che  la 
materia  sia  un’intuizione  calata  e  quasi  sepolta 
nelle  cose 

Il  gusto  delle  analogie  precise  e  minute,  che  è 
proprio  dello  Schelling,  non  si  accontenta  di  questa 
generica  corrispondenza;  ma  pretende  ritrarre  nei 
singoli  momenti  della  prima  epoca  le  forze  costitu¬ 
tive  del  processo  dinamico  della  materia.  Così,  al¬ 
l’autocoscienza  in  genere,  alla  sensazione  e  alla 


1  Ihid.,  p.  417  8gg.  Nello  stadio  dell’  intniziono  sorgono  la  cosa 
in  sè  che  non  è  se  non  l'ombra  deU’attiviti  ideale,  che  sorpassa  1 
limiU  (p.  422)  6  l' io  In  sè,  che  è  l’ombra  dell’attiTità  reale  (p.  423). 

2  Ibid.,  p.  440  sgg. 
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intuizione,  egli  fa  corrispondere  rispettivamente  il 
magnetismo,  l’elettricità  e  il  chimismo 

La  prima  epoca  si  chiude  con  1  ’  intuizione,  che 
è  già  una  elevazione  dell’Io  all’intelligenza,  e  di 
qui  si  apre  la  seconda  epoca,  che  si  svolge  fino 
alla  riflessione.  Si  tratta  ora  di  vedere  in  che  modo 
l’Io,  che  finora  è  solo  intuente,  ma  immerso  nel¬ 
l’oggetto,  cioè  un’intelligenza  irrigidita  nelle  cose, 
divenga  intuente  per  sè,  e  si  elevi  a  un  ’  intelligenza 
differenziata  di  sè  stesso.  Il  problema  coincide  con 
quello  kantiano  della  deduzione  del  tempo,  dello 
spazio  e  delle  categorie,  perchè  solo  in  quanto 
r  intuizione  si  organizza  in  un  sistema  articolato 
di  rapporti  interni  ed  esterni,  essa  si  eleva  a  un  ’  in¬ 
telligenza  vera  e  propria.  In  qual  modo  1  ’  Io,  come 
senso  interno,  diviene  oggetto  a  sè  stesso?  Solo  col 
sorgere  in  esso  del  tempo.  Opponendosi  a  sè  come 
oggetto,  esso  aquista  il  sentimento  di  sè,  cioè  del 
suo  divenire  come  pura  intensità,  che  può  espan¬ 
dersi  solo  in  una  direzione,  la  cui  generatrice  è  il 
punto  temporale,  mobile  limite  del  suo  grado  in¬ 
tensivo.  Il  tempo  dunque  non  è  qualcosa  che  scorra 
indipendentemente  dall’  Io,  ma  1  ’  Io  stesso  è  il  tempo, 
pensato  nell  ’  intensità 

Lo  spazio  d’altra  parte  è  la  sfera  estensiva  del- 
1  ’  Io,  cioè  l 'attività  del  senso  esterno  nella  sua 
espansione  illimitata.  Per  la  condizionalità  reci¬ 
proca  delle  sue  forze,  illimitata  e  limitata,  il  tempo 
e  lo  spazio  non  possono  che  sorgere  insieme  e  li¬ 
mitarsi  reciprocamente  nella  loro  opposizione.  Il 
tempo  si  definisce  per  mezzo  dello  spazio  e  vice¬ 
versa.  L’oggetto  è  senso  esterno  limitato  dal  senso 
interno;  dunque  l’estensione  è,  nell’oggetto,  non 


1  Ibid.,  p.  450  8gg. 


2  Ibid.,  p.  466, 
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mera  grandezza  spaziale,  ma  estensione  determi¬ 
nata  da  intensità  :  in  una  parola,  ciò  che  chiamiamo 
forza.  Di  qui  si  deducoiao  le  categorie  di  relazione  : 
sostanza,  causa,  reeipi'ocità.  La  sostanza  è  la  sfera 
estensiva  permanente  nel  tempo  ;  la  causa  è  la  stessa 
sfera  nella  necessità  della  successione;  ma  nessun 
rapporto  può  esser  costruito  senza  causalità  reci¬ 
proca,  perchè  non  è  possibile  alcun  riferimento  del¬ 
l’oggetto  alla  causa,  se  le  sostanze,  come  termini  del 
rapporto,  non  vengono  reciprocamente  fissate,  e  non 
possono  esser  fissate  che  se  il  rapporto  causale  è 
reciproco 

Ma  la  causalità  reciproca,  nel  suo  massimo  po¬ 
tenziamento,  c'introduce  al  concetto  dell’organizza¬ 
zione  Questa  è  una  successione  impedita  e  fis¬ 
sata  mediante  il  ritorno  su  sè  '  stessa.  Quindi  le 
categorie  della  fisica  sono  applicabili  all’organizza¬ 
zione,  se  sono  potenziate  al  grado  di  essa.  E  noi 
sappiamo  infatti  dalla  filosofia  della  natura  che  al 
magnetismo,  all’elettricità  e  al  chimismo  corrispon¬ 
dono,  sul  piano  organico,  la  sensibilità,  l’irritabi¬ 
lità  e  la  riproduzione.  Col  concetto  della  vita  or¬ 
ganica,  siamo  sulla  via  di  risolvere  il  problema; 
come  r  intelligenza  possa  intuirsi  nella  sua  produt¬ 
tività.  Nel  modo  stesso  che  la  vita  è  una  successione 
che  ritorna  su  di  sè,  fissata  e  mantenuta  mediante 
la  continuità  dei  suoi  movimenti,  così  la  vita  intel¬ 
lettiva  0  l’identità  della  coscienza,  di  cui  essa  è 
1  ’  immagine,  si  mantiene  con  la  continuità  delle 
sua  rappresentazioni;  e  come  l’intelligenza,  nel 
corso  dei  suoi  momenti  rappresentativi  lotta  per 
l’identità  della  coscienza,  la  vita  deve  anch’essa 
essere  pensata  come  una  lotta  continua  contro  il 


1  Ibid.,  pp.  468-476. 


2  Ibid.,  p.  496. 
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corso  della  natura,  per  affermare  in  antitesi  con 
esso  la  propria  identità 

Con  l’organizzazione,  il  circolo  delle  azoni  sin¬ 
tetiche  è  chiuso.  La  terza  epoca  sorge  per  mezzo 
della  riflessione,  la  cui  attività,  in  contrasto  con 
quella  intuitiva,  è  analitica.  Essa  opera  per  astra¬ 
zione,  d  staccando  l’azione  dal  prodotto;  e  l’atto  del 
distaccare  è  quello  che  espressivamente  vien  desi¬ 
gnato  col  nome  di  Ur-Tel  (giudiz'o),  perchè  per 
mezzo  di  esso  viene  originariamente  diviso  ciò  che 
era  indissolubilmente  unito.  Una  divisione  del  sog¬ 
getto  e  del  predicato  è  possibile  nel  g  udizio,  in 
quanto  l’uno  rappresenta  l’intuzione,  l’altro  il  con¬ 
cetto;  e  solo  così  nasce  l’opposizione  tra  soggettivo 
e  oggettivo,  tra  Io  e  mondo  *. 

Per  mezzo  della  riflessione  si  sviluppa  il  sistema 
delle  categorie,  già  in  via  di  formazione  nell’epoca 
precedente,  e  si  eleva  a  una  forma  di  consapevo¬ 
lezza  med  ata.  Il  campo  della  riflessione  infatti  ab¬ 
braccia  l’oggetto  e  l’intelligenza;  essa  può  quindi 
rivolgersi  all’intelligenza,  all’oggetto,  o  al  rapporto 
di  entrambi.  Dalla  riflessione  sull’oggetto  nasce  la 
coscienza  delle  categorie  di  relazione  (già  conside¬ 
rate  sotto  l’aspetto  produttivo  e  irriflesso);  dalla 
riflessione  sull’ intell  genza,  che  sente  e  intuisce, 
quella  delle  categorie  di  qualità  e  quantità  (le  così 
dette  categorie  matematiche);  infine  dalla  riflessane 
sul  rapporto  di  entrambe  nasce  la  coscienza  delle 
categorie  di  modalità  ®. 

Con  la  r  flessione  si  concludono  le  epoche  della 


1  Ibid.,  pp.  491,  496.  2  Ibid.,  p.  605  sgg. 

3  Ibid.,  p.  515  sgg.  Le  categorie  matematiche  non  sono  immediate 
categorie  dell*  intuizione,  ma  sussistono  solo  dal  punto  di  vista  della 
riflessione  sull*  intuizione  (p.  521);  per  lo  categorie  modali,  la  loro 
natura  riflessiva  è  evidente. 


Q.  DB  RuOQiBBO,  L'età  del  RomanticUmo, 
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coscienza  teoretica  e  si  dà  1  esordio  dell  attività 
pratica.  Infatti  l’atto  di  astrazione  in  cui  essa  si 
esprime  è  un  libero  atto  del  volere,  un  auto-de¬ 
terminarsi  (Selbsthestimmen)  o  un  agire  dell 'intelli¬ 
genza  su  sè  stessa  \  E  l’attività  pratica  è  concepita 
da  Schelling,  sulle  tracce  di  Fichte,  come  una  rea¬ 
lizzazione  teleologica  dell’Io,  dove  il  fine  è  il  con-, 
cetto  ideale,  posto  come  compito  o  dovere.  Ma 
questa  realizzazione  implica  una  pluralità  di  esseri 
coscienti  e  volenti,  su  cui  si  fondano  il  diritto  e  la 
morale,  e  col  loro  intreccio  pongono  esigenze  che 
solo  la  storia  è  in  grado  di  risolvere.  Tale  epilogo 
storicistico  della  filosofia  pratica  è  la  grande  novità 
di  Schelling  rispetto  al  suo  predecessore.  Diritto  e 
morale  esprimono  il  concorso  di  una  pluralità  di 
voleri  nell’azione  sotto  due  aspetti  diversi:  il  diritto 
accentua  l’aspetto  della  necessità  dei  loro  rapporti, 
ed  è,  nei  riguardi  della  libertà  umana,  quel  eh’ è 
il  movimento  per  la  meccanica,  in  quanto  deduce 
il  meccanismo  naturale  delle  azioni  libero  ^  ;  la 
morale  accentua  l’aspetto  spontaneo  dell’arbitrio  e 
ne  mostra  l’ incancellabile  presenza  anche  nell’in- 
teraa  legalità  degli  atti.  Necessità  e  libertà  formano 
pertanto  un’antitesi  che  solo  la  storia  può  comporre, 
includendo  l’una  e  l’altra,  e  mostrando  come  nel 
gioco  della  libertà  domina  la  necessità  delle  cose. 
Così  la  filosofia  pratica  si  eleva  al  concetto  della 
storia  come  al  suo  più  alto  compito  :  essa  sta  alla 
storia  in  un  rapporto  analogo  a  quello  in  cui  la 
filosofia  teoretica  sta  alla  natura. 

Nel  determinare  il  concetto  della  storia,  Schel¬ 
ling  esclude  che  tutto  ciò  che  accade  meriti  un  tal 


1  Ibid.,  Viert.  Abschn,,  pp.  682*633. 

2  Ibid.,  p.  683. 
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nome.  Una  vera  storia  si  dà  solo  dove  «  un  ideale 
è  così  realizzato  tra  infinite  deviazioni,  che  non  il 
singolo,  ma  il  tutto  è  congruente  con  esso.  Sta  qui 
il  suo  aspetto  necessario,  che  non  può  essere  con¬ 
seguito  mediante  i  singoli  individui,  ma  solo  me¬ 
diante  la  specie  »  \  D 'altra  parte,  tutto  ciò  che 
segue  secondo  un  determinato  meccanismo,  o  ha 
la  sua  teoria  apriori,  non  è  oggetto  di  storia.  Teoria 
e  storia  .sono  del  tutto  opposte  :  l 'uomo  ha  una  storia 
solo  in  quanto  ciò  ch’egli  fa  non  si  può  prevedere 
per  mezzo  di  una  teoria.  Questo  vuol  dire  che  la 
sola  necessità  non  individua  la  storia;  ma  è  ne¬ 
cessario  il  concorso  dell’arbitrio  umano.  E  molto 
profondamente  infatti  la  mitologia  fa  cominciare 
la  storia  con  la  perdita  dell’età  dell’oro  e  col  pec¬ 
cato,  cioè  con  la  prima  esteriorizzazione  dell’ar¬ 
bitrio 

Il  concorso  dèlia  necessità  e  della  libertà  risulta 
in  atto  da  ciò,  che  se  l’uomo,  per  quel  che  riguarda 
il  proprio  agii'e,  è  libero,  invece,  per  quel  che  ri¬ 
guarda  il  risultato  finito  delle  sue  azioni,  è  dipen¬ 
dente  da  una  necessità'  che  è  sopra  di  lui  e  che 
ha,  anche  nel  gioco  della  sua  libertà,  la  propria 
influenza.  E,  poiché  libertà  e  necessità  coincidono, 
rispettivamente,  con  coscienza  e  incoscienza,  il 
problema  del  loro  concorso  nella  sua  espressione 
trascendentale  suona  cosi  *  come  può  sorgere  in  noi, 
in  quanto  agiamo  liberamente  o  con  coscienza,  qual¬ 
cosa  d  ’  inconscio  ?  ^ 

Il  diritto  e  la  morale  avviano  la  soluzione  del 
problema,  mostrando  che,  se  l’inizio  delle  nostre 
azioni  dipende  da  noi,  il  seguito  di  esse  ci  sor- 


1  Ibid.,  Viert  Abtchn.,  pp.  S88-689. 

2  Ibid.,  p.  589.  3  Ibid.,  pp.  594-596. 
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passa,  dipendendo  dall’azione  di  altri  voleri.  Ma 
solo  la  storia  lo  esprime  in  tutta  la  sua  forza,  pur 
senza  ancora  risolverlo,  pensando  la  realtà  umana 
come  un  teatro  in  cui  ognuno  vi  rappresenta  la  sua 
parte  liberamente,  ma  il  razionale  sviluppo  dell  ’  in¬ 
tero  g  oco  scenico  è  affidato  a  uno  spir.to  che  parla 
in  tutti  gli  attori,  e  che  ha  in  precedenza  armoniz¬ 
zato  la  meta  oggettiva  dell’azione  col  libero  gioco 
dei  singoli,  in  modo  che  possa  alla  fine  risultarne 
qualcosa  di  razionale.  Fuori  metafora,  l’Assoluto 
opera  mediante  le  singole  intelligenze,  il  cui  agire 
è  esso  stesso  assoluto,  c-oè  non  libero,  ne  necessa¬ 
rio,  ma  l’uno  e  l’altro  insieme;  assolutamente  libero 
e  perciò  anche  necessario 

In  conseguenza,  la  storia  come  un  tutto  è  una 
progressiva  e  graduale  rivelazione  dell’assoluto.  In 
essa  non  si  può  indicare  nessun  punto  particolare 
in  cui  la  provvidenza  divina  si  fa  visibile,  perchè 
D  o  non  è  iu  nessun  luogo,  se  l’essere  è  ciò  che 
si  dà  nel  mondo  oggettivo.  Ma  egli  si  manifesta 
progressivamente,  e  l’uomo  ha  nella  storia  una 
prova  graduale  dell  'esistenza  divina  :  una  prova 
che  può  essere  completa  solo  nella  totalità  dello 
sviluppo  storico  Da  questo  punto  di  vista  pos¬ 
siamo  distinguere  tre  periodi  di  questa  rivelaz  one, 
quindi  anche  della  storia  universale.  Il  primo  è 
quello  in  cui  la  forza  dominante  è  il  destino,  una 
forza  del  tutto  cieca,  fredda,  incosciente.  Ad  esso, 
che  noi  possiamo  ch’amare  tragico,  appartiene  la 
rovina  di  quei  grandi  regni  dell  ’eta  antichissima, 
di  cui  appena  c’è  rimasta  memoria.  Il  secondo 
periodo  è  quello  in  cui  ciò  che  nel  primo  appariva 
come  destino,  si  rivela  come  natura,  e  quindi  la 


1  Ibid.,  p.  602. 


2  Ibid.,  p.  602. 
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sna  lesge  come  legge  di  natura.  Esso  ha  iniz'o  con 
l’espansione  della  grande  repubblica  romana,  che 
riunì  insieme  diversi  popoli  e  costrinse  tutto  ciò  che 
nei  costumi,  nelle  leggi,  nelle  arti  e  nelle  scienze 
era  un  patr'monio  particolare  di  ciascuno,  ad  obbe¬ 
dire  ad  un  unico  piano  di  natura.  Nel  terzo  pe¬ 
riodo,  quel  che  prima  era  destino  e  natura,  comincia 
a  svilupparsi  e  a  manifestarsi  come  provvidenza. 
Quando  questo  periodo  comincerà,  ancora  non  si  può 
dire;  ma  si  può  dire  che,  quando  esso  sarà  sorto, 
anche  Dio  sarà 

Con  la  storia  abbiamo  raggiunto  la  più  alta 
espressione  del  mondo  dello  spirito,  ma  non  quella 
del  reale  in  genere.  Spirito  e  natura  restano  come 
i  due  poli  opposti,  tra  i  quali  esiste  una  corrispon¬ 
denza  puntuale,  ma  la  loro  unità  è  postulata  per 
una  sorta  di  armonia  prestabilita,  che  dissimula  un 
problema,  più  che  non  enunci  una  soluzione.  Solo 
se  si  può  mostrare  che  le  due  attività  sono  una  in 
principio,  c'oè  sono  la  stessa  attività  che  nel  libero 
agire  è  produttiva  con  coscienza  e  nel  creare  il 
mondo  è  produttiva  senza  coscienza,  l’armonia  pre¬ 
stabilita  diviene  qualcosa  di  reale.  La  filosofia  del¬ 
l’arte  ci  dà  questa  dimostrazione,  svelando  la  reci¬ 
procità  dell’arte  e  della  natura,  del  mondo  sogget¬ 
tivo  e  dell 'oggettivo  ;  essa  è  perciò  l’organo  univer¬ 
sale  della  filosofia 

L’oscura  produzione  della  natura  e  la  misteriosa 
potenza  del  destino  della  storia  hanno  nell’arte  la 
loro  corrispondenza  nel  concetto  del  genio.  L’arti¬ 
sta,  ispirato  dal  genio,  sembra  sotto  l’influsso  di 
una  forza  che  lo  separa  dagli  altri  uomini  e  lo 


I  ibid.,  p.  eoa. 
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costringe  a  dir  cose  che  egli  stesso  non  penetra 
compiutamente  e  il  cui  senso  e  infin  to  .  ila  1  opera 
d’arte  compendia  in  sè  due  elementi;  l’uno  è  quello 
che  si  ottiene  con  la  riflessione,  che  è  appreso  e 
■nsegnato,  che  si  può  raggiungere  con  la  tradi¬ 
zione  e  con  l’uso;  l’altro  è  l’elemento  incosciente, 
che  non  può  essere  insegnato,  ma  è  dato  da  una 
libera  incrnaz'one  della  natura,  ed  è  ciò  che  con 
una  parola  possiamo  chiamare  la  poes'a  nell’arte^ 
È  inutile  chiedere  a  quale  dei  due  sia  da  accordare 
la  preferenza;  l’uno  e  l’altro  sono  egualmente  essen- 
z  ali,  ed  esprimono  col  loro  concorso  la  dualità  dei 
momenti  opposti  ed  uniti  (libertà  e  natura,  con¬ 
scio  e  inconsc'o,  finito  e  infingo),  che  è  propr  o  di 
ogni  attività  sp  rituale.  E  la  bellezza  è  appunto 
questa  unità  degli  opposti:  è  un’ infin  tà  che  si 
esprime  in  forme  finite 

Il  prodotto  dell’arte  si  distingue  dal  prodotto 
organco  della  natura  in  ciò,  che  quest’ultimo 
esprime  ancora  ind  viso  quel  che  nella  prodnz  (ine 
estetica  si  esprime  insieme  div  so  e  unito.  Pei  ciò, 
lungi  dal  dire  ehe  la  contingente  bellezza  naturale 
dia  la  regola  all’arte,  bisogna  invece  dire  ehe  quel 
che  l’arte  produce  nella  sua  perfezione  è  il  prin- 
c  p  0  e  la  norma  per  il  giudizio  sul  bello  di  natura. 
L’arte  estetica  si  distingue  ancora  dall’arte  comune, 
perchè  nel  suo  principio  è  assolutamente  libera  e 
ind  pendente  da  ogni  fine  ester  ore.  E,  benché  la 
scienza,  nella  sua  più  alta  funzione,  abbia  lo  stesso 


1  Ibid..  Secìitt.  Abachn.,  p.  617. 

2  Ibid.,  p.  618. 

>  Ibid.,  p.  620.  Bello  e  enblime  sono  opposti  quanto  niroggetto, 
ma  non  nel  soggetto.  Però  neirorlglnario  manoscritto  di  Scbeliing 
era  scritto,  che  non  v’  è  nessuna  vera  opposizione  tra  bello  e  sublime. 
Il  vero  e  assoluto  bello  è  sublime  e  viceversa. 
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compito  dell’arte,  tuttavia  questo  compito  è  per  la 
scienza  infinito,  mentre  nell’arte  è  già  realizzato, 
sì  che  si  può  dTe  che  l’arte  sia  il  modello  (Vor- 
iild)  della  scienza,  e  che,  dov’essa  già  è,  la  scienza 
deve  pervenire 

Queste  considerazioni  valgono  a  porre  l’arte  al 
culmine  dell’attività  spVituale,  dove  si  unificano, 
pur  mostrandosi  nella  trasparenza  di  essa  distinte, 
quelle  forze  che  si  polarizzano  in  una  più  bassa 
sfera.  Noi  abb  amo  detto  che  la  filosofia  trascen¬ 
dentale  esordisce  con  una  intuizione  intellettuale, 
che  coglie  l’unità  semplice  e  immediata  di  tutte  le 
cose;  ora  l’intuizione  estetica  è  questa  stessa  in- 
tuiz'one  intellettuale  divenuta  oggettiva.  L’arte  è 
pere  ò  per  il  filosofo  la  cosa  più  alta,  perchè  gli 
apre  il  sacrario,  dove  in  eterna  e  originaria  un'one 
brucia  come  in  una  fiamma  sola  ciò  che  nella  na¬ 
tura  e  nella  storia  è  diviso,  e  che  nella  vita  e  nel¬ 
l’azione,  non  meno  che  nel  pensiero,  deve  sfuggire 
eternamente.  L’idea  che  il  filosofo  si  fa  intenzio¬ 
nalmente  della  natura  è  per  l’arte  originaria  e  spon¬ 
tanea.  Ciò  che  ch'amiamo  natura  è  una  poesia  rae- 
chinsa  in  un  meraviglioso  scritto  segreto.  Se  potessimo 
svelare  il  segreto,  vi  riconosceremmo  l’odissea  dello 
sp  rito,  che,  per  un’arcana  illusione,  cercando  sè 
stesso,  fugge  sè  stesso 

Così  1  ’  intero  sistema  sì  svolge  tra  due  estremi, 
l’uno  dei  quali  è  dato  dall’ intuizione  intellettuale, 
l’altro  dall’  intuizione  estetica.  Togliete  all’arte  l’og- 
gettività  e  diventa  filosofia,  date  l’oggettività  alla 
filosofia  e  diventa  arte 


1  Ibid.,  pp.  681-628, 


w  Ibld.,  pp.  687-628. 


8  nid.,  p.  630. 
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h’Idealismo  trascendentale  è  forse,  nel  suo  com¬ 
plesso,  lo  scritto  meno  orig  nale  di  Schelling,  pur 
essendo,  nei  part  eolari,  ricco  di  vedute  or.ginali 
e  profonde.  Esso  segue  la  linea  del  procedimento 
fichtiano,  con  alcune  modifiche  rese  necessarie  dal- 
r  immissione  nel  sistema  di  una  filosofia  della  na¬ 
tura.  La  d  visione  della  filosofia  in  teoretica  e  pra- 
t  ea  è  come  nel  modello,  ma  lo  sviluppo  e  l’epilogo 
delle  due  parti  è  alquanto  diverso.  Più  precisamente 
sono  determinate  le  epoche  o  i  momenti  dialettici 
dell’autocoscienza,  senza  la  distinzione  fichtiana  tra 
una  fase  produttiva  incosciente  (quella  dell’imma¬ 
ginazione  produttiva)  e  una  fase  riproduttiva  co¬ 
sciente  (la  così  detta  storia  prammatica  dello  spirito). 
Po  che  la  natura  oggettiva  ha  un  suo  processo  for¬ 
mativo  autonomo,  quella  distinzione  non  ha  più 
ragione  d’essere,  e  la  filosofia  dello  spirito  vien 
perciò  ristretta  a  uno  studio  genetico  dell’autoco¬ 
scienza,  corrispondente  alla  storia  prammatica  della 
WL.  Tuttavia,  nel  seno  stesso  dell’autocoscienza  si 
dà  un  concorso  di  elementi  inconsci  e  consci,  pro¬ 
duttivi  e  riproduttivi,  che  dà  luogo  a  una  divis’one 
interna,  del  tutto  estranea  alla  WL,  tra  le  due  pr  ine 
epoche  (sens'bile-intuitiva)  e  la  terza  (rifless  va). 
Il  momento  della  riflessione,  che  Fichte  aveva  in¬ 
tercalato  nella  triade  fondamentale  dell’autocoscien¬ 
za,  qui  se  ne  distacca  e  forma  una  fase  distinta,  in 
cui  lo  sp  rito  analizza  logicamente  quel  che  prima 
ha  còlto  nella  sua  immediata  unità. 

Anche  più  notevoli  sono  le  divergenze  delle  due 
filosofie  pratiche.  Per  Fichte  l’attività  pratAa  è  ve¬ 
ramente  creativa,  perchè  lo  spirito  è  qualcosa  che 
deve  realizzarsi  in  essa  ;  per  Schelling  invece  lo  spi¬ 
rito  preesiste  nel  remoto  fondo  dell’assoluto,  in  cui 
è  identico  con  la  natura,  e  non  ha  altro  compito 
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che  di  differenziarsi.  Perciò  la  sola  funzione  essen¬ 
ziale  della  filosofia  pratica  è  di  suscitare,  con  un 
atto  di  volontà,  il  movimento  riflesso  deH’astrazione, 
che  distacca  l’Io  dalla  sua  produzione  intuitiva  e 
differenziata.  Quanto  al  resto  essa  riecheggia,  senza 
convinz  one,  i  temi  della  WL  ;  ma  si  r  scuote  infine 
con  una  concezione  originale  della  storia,  la  quale 
dimostra  che  il  vero  teatro  dell’attività  praiica 
umana  è  la  storia,  dove  le  volontà  individuali  s’ in¬ 
trecciano  in  un’opera  comune  e  dal  concorso  delle 
libertà  vien  tranìata  una  necess  tà  che  tutte  le  in¬ 
clude  e  le  sorpassa.  Ma  la  storia  non  risolve  il 
problema  posto  da  questo  concorso,  e  non  fa  che 
potenziarlo  e  drammatizzarlo.  Tra  la  libertà  dei 
singoli  e  la  necessità  dell’ insieme,  essa  non  trova 
una  mediazione,  ma  postula  una  coinciderli  a  oppo- 
siloruin,  per  cui  quelle  libertà  non  sono  che  ine¬ 
splicabili  arb.trii  e  quella  necessità  è  un  insonda¬ 
bile  destino,  o  quasi  un’  ironia  dello  spirito  univer¬ 
sale,  che  si  diverte  a  frustrare  i  propositi  dei  suoi 
attori. 

Ma  il  problema  che  la  storia  non  risolve  è  ri¬ 
solto  forse  daH’ai-te!  Schelling  l’afferma,  ma  con 
parole  così  vaghe,  che  sembrano  velare,  piuttosto 
che  svelare,  il  suo  pensiero.  È  vero  che  nell’arte 
s’incontrano  ancora  una  volta,  distinte  e  unite,  la 
necessità  e  la  libertà:  l’una  che  si  rivela  nell’atti¬ 
vità  del  genio,  incosciente  e  spontanea  al  pari  della 
natura,  l’altra  che  appartiene  alla  riflessione  e  al 
gusto,  e  quindi  rappresenta  il  contributo  dello  spi¬ 
rito  all’opera  comune.  Ma  si  può  dire  che  questo 
incontro  sia  una  mediazione?  che  lo  spirito  r.flesso 
dell’artista  si  renda  conto  della  sua  produzione  ge¬ 
niale?  che  quindi  il  procedere  dell’arte  adempia 
l’esigenza  filosofica  di  una  spiegazione  totale  della 
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realtà?  L’unità  dell’arte  e  della  filosofia  che  Schel¬ 
ling  afferma  al  termine  della  sua  opera  e  qualcosa 
d’ inconsistente  al  pari  delle  immagini  in  cui  si 
esprime:  il  v'aggio  del  nuovo  ulisside  sembra  con¬ 
cludersi  in  modo  simile  a  quello  del  suo  progen  tore, 
che  nell  ’  'sola  in  cui  è  approdato  non  riesce  a  ri¬ 
conoscere  la  sua  Itaca,  perchè  Minerva  l’ha  avvolta 
in  un  velo  di  nebb  a.  Così  è  del  velato  riconosci¬ 
mento  della  patria  de’lo  spirito  nella  nebbia  del¬ 
l’arte;  e  se  la  visone  par  che  assuma  contorni  e 
riliev’  meno  imprecisi,  ciò  d  pende  dal  fatto  che 
Schelling  sovraccarica  l’arte  dall’alto  della  sua  fi¬ 
losofia  di  quel  significato  filosofico  arcano  che  vor¬ 
rebbe  far  scaturire  da  essa. 


5.  La  filosofia  dell’identità.  —  La  filosofia 
della  natura  e  1  ’  idealismo  trascendentale  hanno  per 
comune  presupposto  l’ ident  tà  delle  due  serie,  reale 
e  ideale,  nell’assoluto;  quindi  sotto  questo  aspetto 
si  può  dire  che  la  filosofia  dell’  identità,  alla  quale 
sono  dedicati  alcuni  scr'tti  composti  tra  il  1801  e 
il  1804,  non  sia  che  la  confnuazione  e  l’epilogo 
della  fase  di  pensiero  testé  esaminata.  Pure,  questa 
cont  nuità  apparente  dissimula  un  mutamento  pro¬ 
fondo  di  prospettiva  mentale,  che  dà  un  orienta¬ 
mento  diverso  a  tutti  i  problemi  speculativi  e  alle 
loro  soluzioni.  Finora  Schelling  si  era  collocato 
nell’interno  delle  due  serie,  in  modo  che  l’assoluto 
era  nello  sfondo  e  il  moto  dialettico  verso  di  esso 
era  ascendente;  ora  vuol  collocarsi  nel  centro  stesso 
dell’assoluto  per  discendere  alla  specificazione  delle 
due  serie.  La  differenza  dei  due  compiti  è  ben  ca¬ 
ratterizzata  dal  motto  bruniano  preso  ad  insegna 
del  dialogo  omonimo:  che  la  vera  difficoltà  non  è 
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di  trovare  il  punto  d’unione  dògli  opposti,  ma, 
trovatolo,  di  svolgere  da  esso  l’opposizione.  Come 
l’unità  indifferente  può  differenziarsi?  e  non  con- 
tradd  ce  un  tal  assunto  al  princ  pio  più  volte  af¬ 
fermato  dallo  stesso  Schelling,  che  dall’assoluto  al 
relativo  non  v’è  passaggio?  o  v’è  modo  di  inture 
un  differenziamento  da  cui  il  passagg'o  sa  escluso? 

Gli  scr'tti  in  cui  questi  problemi  sono  dibattuti, 
e  una  nuova  visione  sistemat'ca  appare  all 'orizzonte, 
preludo  a  sua  volta  di  altre  trasformazioni,  sono 
princ  palmente  le  due  Esposiz  on  del  sistema  del 
1801  e  del  1802,  il  dialogo  Bruno  o  sul  pr  ncipio 
d  uino  e  naturale  delle  cose,  le  Agg  unte  alle  Idee. 
Appartengono  inoltre  agli  stcss'  anni  le  lezioni  sulla 
F  losofia  delVorte  e  Sul  metodo  dello  stud  o  accade¬ 
mico.  L’opera  letterar  aineiUe  più  perfetta,  che  ar  eg- 
gia  anche  nello  stile  i  inodell'  platonici  (e  in  par- 
ticolar  modo  il  Timeo),  è  il  Bruno,  dove  il  prota¬ 
gonista  del  dialogo  è,  sotto  il  nome  del  filosofo 
taliano,  lo  stesso  Schelling,  e,  degli  altri  interlocu¬ 
tori,  Luc’ano  rappresenta  Fichte  e  Anseimo  Leibniz. 
Platonismo  e  sp'nozismo  si  danno  la  mano,  così  nel 
dialogo,  come  nelle  due  Esposiz  on'  ;  queste  ultime 
seguono  però  il  procedimento  d  mostrativo  dell’S?  ca 
di  Spinoza  e  sono  quindi  p’ù  aride  e  schematiche. 

Prendiamo  come  base  della  nostra  analisi  il 
Bruno,  dove  il  pensiero  di  Schell'ng  si  svolge  in 
un  giro  p'ù  largo  d’idee;  le  Esposizioni  ci  servi¬ 
ranno  d  ’  integramento.  La  filosofia  della  natura  e 
l’idealismo  trascendentale  ci  hanno  posto  di  fronte 
alla  più  alta  delle  opposizioni,  quella  del  reale  e 
dell’ideale;  ora  il  principio  supremo  della  vera 
filosofia  non  può  consistere  che  nell’assoluta  unità 
0  indifferenza  degli  opposti.  L’ideale  è  pensato;  il 
reale  intuito;  il  concetto  è  un’unità,  l’intuizione 
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un  molteplice;  l’uno  è  infinito,  l’altra  è  finita: 
perciò  l’unità  del  reale  e  dell’  ideale  è  una  intui- 
z’one  pensante  (denkende  Anschauung),  che  codie 
l’un  tà  degli  opposti  *.  Essa  è  detta  anche  ra¬ 
gione,  ed  è  l’assoluto  stesso,  in  quanto  è  pensato 
come  totale  indifferenza  del  soggettivo  e  dell 'og¬ 
gettivo  Specificare  i  concetti  significa  mutarli  in 
intuizioni:  questa  è  la  dialettica  platonica,  dono 
degli  Dei  agli  uomini,  che  Prometeo  portò  sulla 
terra,  insieme  col  più  puro  fuoco  del  cielo.  E  i 
concetti  formano  un  globo  intellettuale,  al  cui  som¬ 
mo  v’è  l’idea  delle  idee,  che  è  unità  del  vero  e 
del  bello,  del  pensiero  e  dell  ’  intuizione,  dell  ’  infi¬ 
nito  e  del  finito 

Ala  come  specificare  i  concetti?  come  definire 
l’infinito?  Si  è  detto  che  dall’assoluto  al  relativo 
non  v’è  passaggio;  quindi  il  relativo  e  il  finito,  se 
non  sono  già  originariamente  nell’assoluto,  non  po¬ 
tranno  con  nessun’arte  dialettica  esserne  dedotti. 
In  qual  modo  allora  bisogna  intendere  che  siano 
contenuti  in  esso  ?  La  risposta  di  Schelling  e  al¬ 
quanto  vaga,  come  si  add  ce  alla  sua  pretesa  di 
esprimere  l’ inespr'mibile,  cioè  la  maniera  d’essere 
delle  cose  nell’assoluto  o  in  Dio.  Noi  riconosciamo, 
egli  dice,  nell’essenza  di  quell’ Uno,  che  non  è  nes¬ 
suno  degli  opposti,  l’eterno  e  invisibile  padre  di 
tutte  le  cose,  che,  in  quanto  non  esce  mai  dalla 
sua  eternità,  concepisce  in  un  solo  e  medesimo  atto 
di  conoscenza  divina  l’infinto  e  il  finito.  E  l’infi¬ 
nito  è  lo  spirito,  ehe  è  l’unità  di  tutte  le  cose;  ma 
il  finito  in  sè  è  eguale  all’infinito;  però  mediante 

1  Bruno  (Werke,  IV),  p.  237  igg. 

2  Damtellunff  meings  Systems  der  Philos,  {Werlee,  IV),  S  X, 
P.  114. 

a  Bruno,  p.  245. 
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il  proprio  volere  diviene  un  dio  che  patisce  (Iciden- 
der)  e  che  è  assoggettato  alle  condizioni  del  tempo 
E  più  appresso,  Bruno-Schelling  spiega  al  suo  in¬ 
terlocutore:  Tu  vuoi  che  io  daU’eterno  passi  al- 
Torgne  della  reale  coscienza  e  della  divisione 
posta  da  essa.  Àta  anche  questa  divisione,  con  tutto 
ciò  che  con  essa  è  posto,  è  concepita  con  quell’idea. 
Però  nell’assoluta  unità,  poiché  ivi  tutto  è  perfetto 
e  assoluto,  nulla  è  distinguibile  dall’altro,  non  jìo- 
tendosi  distinguere  le  cose  se  non  mediante  le  loro 
imperfezioni  e  i  limiti  imposti  dalla  differenza  tra 
l’essenza  e  la  forma.  Invece  nella  perfettissima  na¬ 
tura  la  forma  è  sempre  eguale  all’essenza,  poiché 
il  finito,  in  cui  soltanto  si  riscontra  la  relativa  di- 
vers'tà  di  entrambe,  non  vi  é  contenuto  come  finito, 
ma  come  infinito,  senza  differenza  da  essa.  Ma  poiché 
il  finito,  sebbene  realmente  eguale  all’infinito,  non 
cessa  idealmente  di  essere  finito,  in  quell’unità  v’é 
insieme  la  differenza  di  tutte  le  forme,  però  indivise 
in  essa  dall’indifferenza.  In  questo  modo  l’universo 
dorme  in  quella  eterna  unità  come  un  infinito  frut¬ 
tuoso  seme,  con  tutto  l’ingorgo  (Ueberfluss)  delle 
sue  forme,  con  la  ricchezza  della  sua  vita  e  la  pie¬ 
nezza  dei  suoi  sviluppi,  interminabili  nel  tempo,  ma 
assolutamente  presenti  ^ 

Cerchiamo  di  chiarire  questo  concetto  con  ter¬ 
mini  più  familiari.  Il  problema  che  Schelling  si 
propone  è  quello  della  creazione.  Avendo  abban¬ 
donato  il  punto  di  vista  relativo,  fichtiano,  della 
coscienza,  per  collocarsi  nell’assoluto  o  in  Dio,  gl’  in¬ 
combe  il  compito  di  spiegare  come  da  quella  fonte 
sgorghi  l’universo  delle  creature.  Il  creazionismo 
fa  pendere  le  cose  dal  fiat  della  volontà  divina  ; 


1  Brttno,  p.  252. 


2  Ibid.,  pp.  257*258. 
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ma  Schelling  intende  più  correttamente,  con  Spi¬ 
noza,  che  dall’infinito  al  finito  non  v’è  passaggio, 
e  che  b  sogna  concepire  l’immanenza  dell’uno  al¬ 
l’altro.  Il  finito,  0  meglio  tutta  la  molteplicità  dei 
finiti,  deve  dunque  esser  contenuto  nell’  infinito,  il 
mondo  in  Dio;  ma  non  può  evidentemente  esservi 
contenuto  con  le  limitazioni  e  imperfezioni  che  co¬ 
stituiscono  la  sua  reale  finitezza;  esso  è  in  Dio  in¬ 
finitamente,  secondo  una  maniera  d’essere  appro¬ 
priata  all’essere  divino,  quindi  migliore  della  sua 
reale  esistenza.  «  È  necessario,  dice  Schelling,  che 
nell ’or  ginaria  natura  o  in  Dio,  tutte  le  cose,  poiché 
sono  sciolte  dalle  condizioni  del  tempo,  siano  anche 
più  eminenti  e  più  nobili  che  non  sono  in  sé  stesse. 
Non  v’è  sulla  terra  nessun  uomo,  nessun  animale, 
nessuna  pietra,  la  cui  immagine  non  sia  più  lumi¬ 
nosa  nella  vivente  arte  e  sapienza  della  natura,  che 
nella  morta  copia  del  mondo  creato  »  Perciò  biso¬ 
gna  distinguere  nel  finito  l’es.senza  dalla  forma  (esi¬ 
stenziale),  la  realtà  dall’idealità,  l’ intemporale  dal 
temporale;  sotto  il  primo  aspetto  di  ciascuna  di 
queste  diadi,  esso  è  in  Dio;  sotto  l’altro  appartiene 
al  mondo  delle  creature. 

Ma  la  stessa  difficoltà  che  ci  si  presentava  nel 
passaggio  dall’assoluto  al  relativo,  dall’infinito  al 
finito,  ci  si  ripresenta  ora  nel  passaggio  dal  finito, 
in  quanto  esiste  infinitamente  in  Dio,  allo  stesso 
finito,  in  quanto  deve  tradursi  neH’esistenza.  Noi 
possiamo  ben  concepire  (e  la  teologia  cristiana  ce 
ne  dà  l’esempio)  un  mondo  di  creature  idealmente 
preformato  nel  pensiero  devino,  ma  chi  mai  lo 
traduce  in  atto?  La  soluzione  creazionistica  ha,  an¬ 
che  qui,  una  eguale  pretesa  da  far  valere,  ila. 


1  Ibid.,  p.  224. 
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poiché  Schelling  vuole  scartarla,  egli  non  ha  altra 
via  di  uscita  che  quella  di  ammettere  una  specie 
di  caduta  nell’esistenza,  sulle  tracce  degli  gnostici 
e  dei  mistici  tedeschi.  Di  questa  necessità  egli  non 
ha  ancora  una  chiara  idea  negli  scritti  che  qui 
consideriamo;  ma  non  tarderà  ad  acqu  starla.  Nelle 
Ferriere  Darstellungen,  che  è  lo  scritto  più  maturo 
di  questa  fase,  egli  si  impegna  a  uscire  dalla  diffi¬ 
coltà  con  l’espediente  di  mere  distinzioni  logiche. 
L’esistenza,  egli  dice,  non  segue  affatto  dall’essenza, 
e  nessuna  singola  cosa  è  determinata  ad  essa  me¬ 
diante  il  suo  concetto,  ma  solo  mediante  qualcosa 
di  diverso.  L’essenza  di  ogni  cosa  è  uno,  e  in  questo 
non  v’è  nessun  fondamento  della  sua  particolarità; 
ma  la  forma  è  quella  per  cui  il  particolare  è  par¬ 
ticolare,  il  finito  è  finito  *.  Donde  allora  tale  forma, 
visto  che  essa  non  può  procedere  da  Dio?  Ancora: 
«  il  mondo  finito  nella  sna  realtà  sorge  dall’assoluto 
secondo  le  leggi  della  riflessione  e  della  relativa 
opposizione  della  soggettività  e  dell’oggettività,  e 
non  ha  nessun  riferimento  all’assoluto...  Secondo 
le  leggi  di  questo  mondo  appartengono  necessaria¬ 
mente  al  concetto  della  finitezza  :  1)  la  determina¬ 
zione  mediante  il  tempo;  2)  quella  mediante  il  rap¬ 
porto  causale;  3)  la  ri  llerenza  dell’essenza  e  della 
forma  in  ogni  cosa  »  '.  Ciò  vuol  dire  che  il  tempo, 
la  causrdità,  la  forma,  creano  il  passaggio  dal  mondo, 
coni’ è  precostituito  nel  pensiero  divino,  al  mondo 
reale;  ma  chi  è  che  pone  il  tempo,  la  causalità  e 
la  forma  ? 

L’oscurità  in  cui  Schelling  si  ai  volge,  e  di  cui 
abbiamo  dato  qualche  saggio  nei  brani  citati,  dis- 


1  Femere  DarsteUunffen,  pp.  367*368. 

2  Ibid.,  p.  386. 
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s’mula  una  grande  incertezza  nelle  sue  idee  e  pre¬ 
lude  a  una  nuova  trasformazione  del  sistema.  Egli 
fa  un  salto  mortale  da  Dio  al  mondo,  senza  aver 
l’aria  di  farlo,  anzi  dando  a  credere  di  esser  ri¬ 
masto  nella  pos'zione  dell’immanenza  sol  perchè 
ha  idealizzato  il  mondo,  con  la  sua  fin'tczza,  in  Dio. 
Ma  un  mondo  idealizzato  in  Dio  si  confonde  con  la 
natura  divina,  e  non  ha  nessuno  di  quei  tratti  ve¬ 
ramente  differenziali  che  possono  spiegare  il  suo 
passaggio  all’esistenza.  Quest ’ultima  è  semplice- 
mente  postulata,  come  una  inesplicabile  discesa 
nella  temporalità,  nello  snodamento  causale,  nella 
forma  della  finitezza,  che  è  la  forma  stessa  della 
coscienza,  della  riflessione,  dell’  Io.  Ci  si  rivela  qui 
la  grande  analogia  tra  la  posizione  schell  iighiana 
e  quella  del  secondo  Fichte.  L’uno  e  l’altro  vedono 
l’unità  indifferenziata  dell’assoluto  rifrangersi  in 
un’  infinità  di  forme  e  di  esseri  attraverso  il  prisma 
della  coscienza  ed  assumere  così  l’apparenza  di  una 
molteplicità  spaziale  e  temporale.  La  presenza  di 
questo  prisma  è  egualmente  inesplicabile  pei  due 
filo.sofi;  ma  Fichte  può  meglio  dissimulare  la  pro¬ 
pria  incapacità  di  spiegarla,  perchè,  non  avendo 
mai  abbandonato  il  punto  di  vista  della  coscienza, 
egli  si  limita  a  dirci  ciò  che  da  esso  si  vede  del¬ 
l’assoluto,  senza  la  pretesa  di  giustificare  il  suo  stesso 
punto  di  vista;  Schelling  invece,  che  muove  dal¬ 
l’assoluto,  dovrebbe  mostrare,  e  non  può,  come  una 
reale  coscienza,  con  la  sua  specifica  forma,  con  la 
sua  temporalità  e  la  sua  causalità,  si  differenzi! 
dall’assoluto  e  crei  l’apparenza  del  molteplice.  Ma, 
ammesso  il  miracolo  dell’apparire  di  fronte  all’es¬ 
sere,  il  resto  si  spiega  agevolmente.  Tutto  il  mondo 
delle  Mee  divine  si  sdoppia  in  un  mondo  di  appa¬ 
renze,  reali  e  ideali,  oggettive  e  soggettive,  che 
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rappresentano  la  corporificazione  empirica,  e  in 
qualche  modo  illusoria,  delle  idee  stesse.  Platone 
aveva  nel  Timeo  costruito  il  mondo  come  l’organi¬ 
smo  dell’anima  universale.  Sulle  sue  tracce,  Schel¬ 
ling  tenta  una  simile  costruzione,  giovandosi  anche 
di  alcune  ricerche  fatte  da  Hegel  per  dedurre  im¬ 
mediatamente  le  leggi  di  Keplero  dai  supremi  prin- 
cipii  della  ragione,  eliminando  la  gravitazione  new¬ 
toniana.  Il  mondo  corporeo  è  il  visibile  mondo  delle 
idee;  più  comprensive  son  queste,  più  perfetti  sono 
i  corpi  che  le  imitano.  Tali  sono  i  corpi  celesti,  che 
Schelling  chiama  con  Platone  animali  felici  e  dèi 
immortali,  in  confronto- degli  uomini  mortali.  Le 
idee  sono  l’una  nell’altra,  i  corpi  gli  imi  fuori  degli 
altri  e  gli  uni  dopo  degli  altri,  cioè  spaziali  e  tem¬ 
porali.  Lo  spazio  infinito  è  l’immobile  immagine 
dell’eterno;  il  tempo  interminato  ne  è  l’immagine 
fluente;  l’unità  dell’uno  e  dell’altro  è  il  movimento, 
che  a  sua  volta  è  l’immagine  dell’eterna  imita 
dell’infinito  e  del  finito.  Perciò  in  esso  il  tempo  e 
lo  spazio  debbono  stare  come  l’infinito  e  il  finito 
nell’eteruo.  L’eterna  unità  .si  esprime  nel  più  per¬ 
fetto  movimento,  che  è  quello  circolare  ;  quindi  si  ri¬ 
chiede  l’eguaglianza  del  tempo  e  dello  spazio,  o il  moto 
uniforme.  Così  almeno  dovrebb ’essere,  se  il  corpo 
cosmico  fosse  un  ’assoluta  unità  ;  ma,  come  unità  sepa¬ 
rata  dall’assoluto,  es.so  è  un’unità  relativa  e  opposta, 
è  centrale  ed  eccentrico,  cioè  ellittico.  Si  richiede 
pertanto  l’eguaglianza  del  tempo  e  dello  spazio  nel 
moto  ellittico  ;  tale  che  in  eguali  tempi  percorre,  non 
eguali  spazi,  ma  eguali  settori.  Ecco  dedotte  le  prime 
leggi  di  Keplero;  e,  con  un  giro  anche  più  artifi¬ 
cioso,  Schelling  si  sforza  di  dedurre  perfino  la  terza. 

Non  giova  indugiarsi  sui  particolari  di  questa 
concezione  che,  rispetto  a  quella  già  esposta  nella 
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filosofia  della  natiira,  si  muove  in  un’atmosfera 
molto  più  rarefatta  e  non  ha  nessuno  dei  pregi 
che  alla  precedente  erano  conferiti  dal  suo  contatto 
immediato  con  la  viva  esperienza  scientifica.  Nella 
nuova  foi-mulazione  dei  problemi,  il  mondo  della 
natura  e  il  mondo  dello  spirito,  invece  di  procedere 
indipendenti  e  paralleli,  e  di  trovare  in  questo  pa¬ 
rallelismo  le  ragioni  della  loro  identità,  si  saldano, 
come  due  serie  subordinate,  all’assoluto,  in  modo 
che  r  identità  da  cui  si  originano  le  trascende  e  le 
degrada  ad  apparenze  inesplicabili  di  sè.  Anche 
così,  del  resto,  Schelling  cerca  di  salvare  il  carat¬ 
tere  progressivo  della  seriazione  con  una  nuova 
applicazione  del  concetto  di  potenza.  Dato  che  1  ’  u- 
nità  indifferente  dell’assoluto  è  la  base  di  tutte  le 
differenze  quantitative  del  soggettivo  e  deU’ogget- 
tivo,  queste  debbono  valere  come  maniere  di  ap¬ 
parire  0,  spinozianamente,  come  modi  di  quella, 
E,  poiché  ogni  modo  non  è  che  una  determinata 
grandezza  o  un  grado  in  cui  l’unità  assoluta  del 
soggettivo  e  dell’oggettivo  si  manifesta,  Schelling 

10  designa  col  nome  di  potenza.  Le  cose  formano 
perciò  una  serie  di  potenze,  in  cui  1  ’elemento  sog¬ 
gettivo  e  l’oggettivo  sono  diversamente  dosati,  e, 
poiché  non  possono  essere  mai  separati  del  tutto, 

11  minimo  di  oggettività  coincide  col  massimo  di 
soggettività  e  viceversa.  Pertanto  l’universo  si  fe- 
nomenizza  come  la  serie  delle  potenze  dello  stesso 
essere  il  soggetto-oggetto,  che  dal  minimo  di  sog¬ 
gettività  si  eleva  al  massimo  di  essa,  in  una  progres¬ 
siva  elevazione  o  liberazione  del  fattore  spirituale 
su  quello  oggettivo  o  naturale. 

Ma  in  conclusione,  questa  fase  della  filosofia 
schellinghiana,  che  doveva  essere  l’epilogo  della 
precedente,  finisce  per  segnare  una  crisi  e  l’ inizio 
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di  un  avviamento  nuovo.  L’identità  immediata  di 
natura  e  spirito,  da  eui  Schelling  era  partito,  cede 
di  fronte  a  una  comune  subordinazione  di  essi  al¬ 
l’assoluto,  che,  rendendosi  trascendente,  smentisce 
l’originario  monismo  panteistico  e  pone  in  essere 
una  dualità  e  una  discontinuità  tra  sè  e  i  propri 
fenomeni,  di  cui  si  esige  una  spiegazione.  L’asso¬ 
luto,  che  prima  circolava  nelle  due  serie  degli  enti 
mondani,  si  ritrae  in  sè  stesso,  ridiviene  il  Dio 
della  teologia  dualistica,  che  aduna  in  Sè  le  ragioni 
essenziali  delle  cose,  ma  non  le  trae  con  ciò  all’esi¬ 
stenza.  Affinchè  dal  seno  della  sapienza  divina  esse 
passino  all’esistenza,  si  richiede  un  atto  nuovo,  un 
atto  di  volontà  divina  o  un’involontaria  caduta  da 
Dio.  Il  nuovo  problema,  che  già  s’individua  in 
questa  fase  speculativa,  è  appunto  quello  dell’esi¬ 
stenza;  esso  riempirà  di  sè  tutta  la  seguente  specu¬ 
lazione  schellinghiana. 

Se  vogliamo  dare  un  carattere  più  specifico  alla 
crisi  che  s’ inizia  da  questo  momento  nel  pensiero 
di  Schelling,  possiamo  dire  che  essa  è  una  crisi 
religiosa.  Kitraendosi  l’assoluto  sulla  vetta  della 
teologia  tradizionale,  esso  si  circonfonde  di  mistero 
e  diviene  oggetto  di  adorazione,  come  il  Dio  della 
religione  con  cui  s’identifica.  Ormai  il  tempo  del 
vagheggiamento  poetico,  che  isfiirava  l’epilogo  della 
filosofia  trascendentale,  è  passato;  s’ inizia  una  nuova 
età  di  concentrazione  e  di  tormento  religioso.  Come 
il  Romanticismo,  di  cui  è  il  massimo,  o  almeno  il 
più  passionale  esponente,  anche  Schelling  volge  le 
spalle  alle  giovanili  e  fervide  immagini  di  poesia 
per  sondare  i  più  alti  misteri  della  vita  divina. 

Ma,  prima  di  accompagnarlo  per  questa  nuova 
tappa  della  sua  odissea  mentale,  vogliamo  soffer- 
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marci  su  qualche  episodio  del  periodo  già  illustrato, 
che  può  giovarci  a  individuare  la  fonna  nientis  che 
)o  caratterizza.  Uno  di  essi  è  dato  dalla  redazione 
della  filosofia  dell’arte,  che  cade  appunto  in  questo 
periodo.  È  stato  poco  notato  dagli  storici  della  filo¬ 
sofia  che  l’opera  di  cui  si  parla,  la  quale  doveva 
essere  il  coronamento  delle  intuizioni  rapidamente 
tracciate  al  termine  dell  'Idealismo  trascendentale, 
sia  stata  invece  scritta  mentre  1  ’  ideale  estetizzante 
dello  Schelling  cominciava  a  tramontare,  e  si  faceva 
strada  una  nuova  visione  religiosa  del  mondo.  E, 
riunendo  immediatamente  i  due  tronconi  dell’este¬ 
tica,  quegli  storici  hanno  perduto  di  vista  i  tratti 
più  peculiari  del  passaggio  dall’uno  all’altro. 

Fin  nella  sua  veste  esteriore,  la  Filosofia  dell’arte, 
che  è  un  testo  di  lezioni  tenute  a  Jena  nel  1802-03 
e  non  pubblicate  dall’autore,  ha  poco  in  comune 
con  la  rapsodia  che  chiude  l’Idealismo  trascenden¬ 
tale.  Essa  è  redatta,  come  le  due  Es'posizionii  del 
sistema,  con  metodo  spinoziano,  aridamente  dimo¬ 
strativo,  e  si  sforza  di  compensare  con  un  afflato 
religioso  quello  che  perde  in  genialità  d’ispirazone 
poetiea.  Il  carattere  fondamentale  dell’arte  resta 
immutato,  rispetto  alla  redazione  precedente:  l’arte 
è  e.spressione  dell’infinito  nel  finito,  dell’idea  nella 
materia;  in  essa  si  compongono  insieme  la  neces¬ 
sità  e  la  libertà,  l’inconscio  e  il  conscio,  che  risie¬ 
dono  rispettivamente  nel  genio  e  nell’arte  in  senso 
stretto  h  Ma  la  visione,  inalterata  nelle  sue  grandi 
linee,  è  subordinata  a  un  sentimento  religioso,  che 
fa  dell’arte  una  mistica  teofania.  Come  nel  Bruno 
0  nelle  Esposizioni,  è  posto  al  vertice  del  reale  Dio, 
l’ identità  infinita,  da  cui  procede  il  mondo  delle 


1  Philosophle  der  Kunnt  (Werke,  V),  p.  461. 
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idee,  che,  considerato  in  sè,  è  oggetto  della  filosofia, 
preso  invece  nella  sua  realizzazione  corporea,  è 
oggetto  dell’arte.  Verità  e  bellezza  son  dunque 
due  modi  diversi  di  considerare  l’ identico  assoluto: 
«anche  l’arte  vede  il  bello  originario  solo  nelle  idee 
come  forme  particolari,  ognuna  delle  quali  è  per  sè 
divina  e  assoluta;  ma,  mentre  la  filosofia  vede  le 
idee  come  sono  in  sè,  l’arte  le  vede  nella  loro  realtà... 
Àia  queste  reali,  viventi  ed  esistenti  idee  sono  gli 
dei;  perciò  l’universale  simbolistica,  o  l’universale 
esposizione  delle  idee  come  reali,  è  data  dalla  mi¬ 
tologia  »  Questa  interpretazione  della  mitologia, 
che  dà  agli  dei  il  significato  di  idee  divine  incarnate, 
avrà  grande  importanza  per  lo  sviluppo  deU’ultima 
fase  del  pensiero  sehellinghiano.  , 

La  maggior  parte  delle  lezioni  sull’arte  è  dedi¬ 
cata  alla  deduzione  dei  generi  artistici  e  letterari, 
che  è  un’applicazione  originale  dei  concetti  della 
filosofia  della  natura  e  dell’  idealismo  trascendentale. 
Presa  nella  sua  totalità,  in  confronto  della  filosofia, 
l’arte  esprime,  come  si  è  detto,  l’aspetto  reale  e 
corporeo  delle  idee;  ma  a  sua  volta  si  sdoppia,  non 
divereamente  dalla  natura,  in  un  momento  reale 
e  in  un  momento  ideale,  il  primo  dei  quali  si 
e.sprime  nelle  arti  figurative,  l’altro  nelle  arti  let¬ 
terarie.  Le  prime  si  distinguono  a  loro  volta  in 
musica,  pittura,  scultura,  dove  si  dà  una  realizza¬ 
zione  progressiva  delle  idee  nella  materia,  che 
nella  musica  assume  una  sola  dimensione,  lineare, 
del  mondo  materiale,  neUa  pittura  due  dimensioni, 
cioè  la  superficie,  nella  scultura,  tutto  il  volume 
dei  corpi.  Esse  corrispondono  perciò  alle  tre  cate¬ 
gorie  fondamentali  della  costruzione  della  materia. 


1  Ibld..  p.  370. 
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al  magnetismo,  all 'elettricità  e  al  chimismo;  e  cia¬ 
scuna  a  sua  volta  si  distingue  in  tre  momenti  :  ritmo, 
armonia,  melodia  la  prima  ;  disegno,  chiaroscuro,  co¬ 
lore  la  seconda;  architettura,  bassorilievo,  plastica 
la  terza. 

Interessanti  considerazioni  lo  Schelling  fa  sulla 
pittura,  schierandosi  con  Goethe,  contro  Newton, 
nella  spiegazione  dei  colori.  Che  la  luce  sia  un  pro¬ 
dotto  meccanicamente  composto,  è  per  lui  un  falso 
principio,  che  l’esperienza  della  natura  e  quella  del¬ 
l’arte  smentiscono  egualmente.  La  luce  invece  è 
l’ ideale  che  appare  in  natura,  cioè  qualcosa  di  sem¬ 
plice  che,  solo  in  contrasto  con  l’ombra,  dà  luogo 
ai  colori  e  non  li  contiene  g’à  in  sè  potenzialmente. 
Questo  mistuglio  di  luce  e  d’ombra  nei  colori  ben 
si  appropria  alla  tecnica  della  pittura  e  conferma, 
in  termini  d’arte,  i  prineipii  fondamentali,  a  noi 
già  noti,  della  filosofia  schellinghiana  della  natura 

A  questa  sezione  della  filosofìa  dell’arte  ideal¬ 
mente  si  aggrega  un  celebre  discorso  Sul  rapporto 
tra  le  arti  figurative  e  la  natura,  tenuto  da  Schel¬ 
ling  aH’Aeeademia  di  Monaco  nel  1807.  Le  arti  fi¬ 
gurative  vi  son  considerate  come  una  vivente  me- 
dietà  tra  l’an'ma  umana  e  la  natura.  Quest 'ultima, 
presa  per  sè  stessa,  ci  viene  incontro  in  una  forma 
pivi  0  meno  rigida  e  chiusa,  come  una  sdenziosa 
bellezza,  che  non  stimola  con  segni  apparenti  il 
riconoscimento  Invece  l 'arte  compendia  in  sè,  in¬ 
sieme  con  l’elemento  silenzioso  e  incosciente,  che 
Ila  in  comune  con  la  natura,  anche  un  elemento 
cosciente,  che  importa  una  diversa  disciplina.  La 


1  Ibid.,  p.  607  6gg.  Questa  concezione  del  colore  non  è  nulla  di 
originale,  ma  una  semplice  riproduzione  della  teoria  cartesiana. 

2  Ueber  daa  VerhàUnijis  der  hildenden  Kiiiiate  zu  der  Naturi 
{Werhe,  VI),  p.  299. 
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posizione  dell  'artista  verso  la  natura  dovrebbe  perciò 
esser  determinata  dalla  considerazione  che  l 'arte,  per 
esser  veramente  tale,  ha  bisogno  di  allontanarsi, 
lungo  il  proprio  corso,  dalla  natura,  per  tornarvi 
infine  nel  suo  ultimo  perfezionamento.  La  ragione 
è  che  in  tutti  gli  esseri  naturali  il  concetto  vivente 
si  mostra  come  solo  ciecamente  attivo  ;  e  se  così 
restasse  all’artista,  l’opera  sua  non  si  distinguerebbe 
affatto  dalla  natura.  Anzi,  se  egli  volesse  con  co¬ 
scienza  subordinarsi  in  tutto  alla  realtà,  produr¬ 
rebbe  larve  e  non  opere  d’arte.  Egli  deve  perciò 
allontanarsi  dal  prodotto  materiale,  ma  solo  per 
sollevarsi  alla  forza  creatrice  e  per  abbracciarla 
spiritualmente.  Jlorta  e  intollerabilmente  rigida  sa¬ 
rebbe  l’arte  che  volesse  ritrarre  la  vuota  corteccia 
0  il  contorno  esterno  dell’individuo.  Noi  esigiamo 
invece  di  vedere  non  l’individuo,  ma  il  concetto 
vivente  di  esso;  e  solo  quando  l’occhio  dell’artista 
l’ha  penetrato,  allora  l’ individuo  si  configura  come 
un  mondo  per  sè,  come  un  eterno  modello 

Come  le  arti  figurative,  anche  quelle  della  pa¬ 
rola  (redente  Kùnste)  si  tripartiscono,  in  lirica, 
epica,  drammatica,  che  nella  sfera  ideale  corrispon¬ 
dono  puntualmente  alla  musica,  alla  pittura  e  alla 
scultura,  la  manifestazione  più  alta  dell’arte  è  data 
dalla  tragedia,  in  cui  la  libertà  e  la  necessità,  il 
cui  contrasto  attraversa  tutte  le  forme  artistiche, 
appaiono  potenziate  al  massimo  grado,  e  la  neces¬ 
sità  vince,  senza  che  la  libertà  soggiaccia.  Infatti 
lo  stesso  personaggio,  che  cede  alla  necessità,  si 
eleva  con  la  grandezza  dell’anima,  in  modo  che  la 
forza  vincitrice  e  la  vita  sono  nella  più  alta  in¬ 
differenza.  La  condizione  essenziale  della  tragedia 


1  Ibid.,  pp.  801-804. 
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è  dunque  una  reale  lotta  della  libertà  nel  soggetto 
e  della  necessità  nelle  cose;  nella  commedia  invece 
i  rapporti  sono  invertiti,  e  la  necessità  è  nel  sog¬ 
getto,  mentre  la  libertà  è  nella  trama  oggettiva 

Un’alti'a  propaggine  della  filosofìa  dell’identità 
è  il  Metodo  dello  studio  accadem  'co,  un  corso  di  le¬ 
zioni  tenuto  da  Schelling  nel  1803  per  proporre  una 
riforma  dell’  insegnamento  universitario  nello  spirito 
del  nuovo  sistema.  Il  principio  informatore  è  quello 
dell’unità  sistematica  di  tutte  le  scienze  come  con¬ 
dizione  necessaria  di  ogni  specializzazione  (Fach).  , 
Ma  il  concetto  stesso  di  scienza,  come  connessione 
universale  ed  extra-temporale  dei  fenomeni,  sembra 
in  contrasto  con  la  natura  empirica  del  sapere,  le 
cui  manifestazioni  cadono  nel  tempo.  Tuttavia,  il  ■ 
tempo  non  esclude  l’eternità,  e  la  scienza,  se  nella 
sua  apparizione  storica  è  una  creatura  del  tempo, 
tende  a  una  fondazione  dell’eternità  mediante  il 
tempo 

Inoltre,  il  regno  delle  scienze  non  è  una  democra¬ 
zia,  ma  una  aristocrazia  nel  .senso  più  elevato,  dove 
i  migliori  soltanto  debbono  dominare.  E,  quanto  ai  ; 
rapporti  dello  Stato  verso  di  essi,  vale  il  principio  ! 
che  il  talento  non  ha  bi.sogno  di  nessuna  difesa ,] 
esterna;  basta  che  il  suo  contrario  non  sia  favorito,  j 
Lasciata  a  sè  stessa,  la  potenza  delle  idee  si  crea  S 
la  p  ù  alta  e  decisiva  efficacia  :  questa  è  la  sola  po- 1 
litica  valida  per  le  scienze  i 

Il  concetto  dello  studio  scientifico  od  accade- 1 
mico  include  due  aspetti,  il  primo  dei  quali  è  sto- 1 


1  Ibid.,  p.  690  6gg.,  p.  711, 

2  VoTÌesungen  ueber  die  Meihode  dee  akademUchen  Studiumt 

{Werke,  V),  Zw.  Yorles.,  p.  223,  J 

3  Ibid.,  p.  237. 
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rico-empirico,  il  secondo  razionale.  In  rapporto  al 
primo,  la  scienza  è  oggetto  di  nn  graduale  appren¬ 
dimento.  Ma  il  mero  imparare  è  solo  condizione  ne¬ 
gativa  del  sapere  ;  la  vera  «  intussuseez’one  »  non 
è  possibile  senza  interna  trasformazione  di  ciò  che 
si  è  appreso.  Per  tale  riguardo,  tutte  le  regole  che 
si  possono  prescrivere  allo  studio  si  compendiano 
in  questa  unica  :  «  Impara  solo  per  potere  a  tua 
volta  creare».  Non  v’è  che  questo  divino  potere 
della  creazione,  che  fa  dell’uomo  un  vero  uomo; 
senza  di  esso,  non  si  dà  che  una  macchina  ben 
diretta  \ 

Sotto  l’aspetto  razionale,  la  scienza  si  divide  in 
matematica  e  in  filosofìa.  Lo  spazio,  che  ò  oggetto 
della  prima,  è  un  puro  essere,  che  esclude  ogni 
attività,  e  che  non  è  nè  un  astratto,  perchè  altri¬ 
menti  dovrebbero  esservi  molti  spazii,  mentr’esso 
è  uno,  nè  un  concreto,  perchè  altrimenti  dovreb- 
b’esserci  un  concetto  astratto  di  esso.  Perciò  la  co¬ 
noscenza  matematica  non  è  nè  un  mero  astratto, 
nè  un  concreto,  ma  è  1  ’  idea  che  si  esprime  nell  ’  in¬ 
tuizione.  Questo  esprimersi  dell’universale  nell’unità 
si  chiama  «  costruzione  »,  e  non  si  distingue  nelle 
matematiche  dalla  dimostrazione  Il  carattere  in¬ 
tuitivo  è  quindi  comune  alle  matematiche  e  alla 
filosofia;  ma  con  la  grande  differenza  che  l’intui¬ 
zione  filosofica  è  di  natura  riflessa  e  intellettixale. 

La  filosofia  compendia  in  sè  tutto  il  sapere  ori¬ 
ginario  (Urwissen)  ed  informa  di  sè  le  singole  di¬ 
scipline  che  se  ne  appropriano  particolari  sezioni, 
cioè  la  teologia,  la  scienza  della  natura  e  la  storia. 
La  teologia  espone  il  punto  di  vista  dell’  indifferenza 


1  Ibid.,  Dritte  Vorlee.,  p.  289  sgg. 

8  Ibid.,  Vierte  Vorlee.,  p.  251  sgg. 
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assoluta  del  reale  e  dell’ideale;  la  scienza  della  na¬ 
tura  prende  per  sè  la  parte  reale  e  la  rappresenta 
esteriormente;  la  storia  ha  per  oggetto  la  parte 
ideale,  e  poiché  questa  culmina  nella  fondazione 
dello  stato  e  del  diritto,  dalla  storia  dipendono  la, 
scienza  giuridica  e  la  giurisprudenza.  In  queste  tre 
disc'pline,  è  la  filosofia  stessa  che  diviene  oggettiva; 
ma  in  nessuna  di  esse  si  oggettiva  nella  sua  tota¬ 
lità;  la  vera  oggettività  della  filosofia  in  questo  si¬ 
gnificato  totale  è  l 'arte 

La  parte  p'ù  originale  della  proposta  organiz¬ 
zazione  sc’entifiea  è  quella  che  concerne  la  storia, 
la  quale,  come  organo  «  ideale  »  della  filosofia,  per¬ 
mea  tutte  le  altre  discipline.  Così,  nella  teologia 
il  carattere  storico  della  rel'gione  è  per  la  prima 
volta  penetrato  profondamente.  Due  vedute  con¬ 
trastanti  tenevano  il  campo,  mentre  Schelling  com¬ 
poneva  le  sue  lezioni:  quella  kantiana,  essenzial¬ 
mente  antistorica,  che  scioglieva  gli  elementi  storici 
del  crist'anesimo  in  meri  simboli  astratti,  e  quella 
naturalistica,  che,  priva  di  vero  spirito  filosofico, 
voleva  rendere  intelligibili  gli  oggetti  della  reli¬ 
gione  in  base  a  fondamenti  storico-empirici.  Per 
Schell'ng  invece,  il  divino  si  rivela  nella  religione 
non  come  natura,  ma  come  storia;  però  i  dati  este¬ 
riori  della  rivelazione  (quelli  che,  p.  es.,  nel  cri¬ 
stianesimo  sono  contenuti  negli  scritti  sacri)  non  in¬ 
dividuano  per  sè  il  divino;  anzi  il  loro  valore  si 
può  determinare  secondo  la  misura  in  cui  espri¬ 
mono  r  idea  vivente,  in  atto  di  rivelarsi.  Fondare 
la  verità  religiosa  su  racconti  scritti  significa  sosti¬ 
tuire  al  vivo  il  morto  In  base  a  queste  premesse, 


1  Ibid.,  SiehenU  Torles.,  pp.  260,  283,  284. 
'■6  K.  Fischee,  op.  cit.,  p.  581  sgg. 
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Schelling  formula  un’acuta  critica  del  protestante¬ 
simo.  Esso  fu  una  reazione  necessaria,  che  però, 
jjrovocando  una  rottura  con  la  chiesa  universale, 
portò  con  sè  nuovi  impedimenti  a  una  riorganizza¬ 
zione  ecclesiastica,  e  si  esaurì  in  uno  sforzo  nega¬ 
tivo,  che  tolse  la  continuità  dello  sviluppo  cristiano. 
Esso  sta  al  cattolicesimo  come  la  filosofia  critica  sta 
alla  dommatica,  in  quanto  vive  della  sua  opposi¬ 
zione  e  cade  con  l’annullamento  del  suo  nemico. 
Infatti  esso  non  può  diventare  a  sua  volta  chiesa 
universale,  perchè  allora  non  avrebbe  più  nulla 
contro  cui  protestare;  la  sua  natura  lo  porta  per 
conseguenza  a  fraz’onarsi  in  sètte  innumerevoli 
Àia  il  teatro  più  vasto  della  storia  non  è  la  re¬ 
ligione,  bensì  la  politica.  Schelling  vede  nello  Stato 
non  il  prodotto  dell’umano  arbitrio,  ma  il  comune 
centro  in  cui  tutti  gli  arbitrii  confluiscono  in  un’o¬ 
pera  necessaria  e  organica.  Esso  si  forma  e  si  svi¬ 
luppa  come  un  organismo,  di  cui  la  storia  è  l’in¬ 
terno  artefice,  che  v’infonde  un  riflesso  dell’idea 
divina.  Perciò  la  storia  è  il  grande  specchio  dello 
spirito  del  mondo,  l’eterna  poesia  dell’intelletto  di¬ 
vino.  E,  intesa  come  storiografia,  essa  deve  assu¬ 
mere  la  maniera  dell’epos,  con  un  certo  in’z'o  e 
senza  una  fine  determinata,  con  un  intreccio  di  azioni 
libere  in  atto  di  realizzare  un’  identità  oggettiva,  un 
necessario  destino.  Non  che  lo  storico  debba  essere 
consapevolmente  fatalista;  ma,  mediante  l’oggetti- 
vità  della  sua  esposiz  one,  il  destino  deve  emergere 
da  sè,  dal  contesto  delle  cose 


1  A.liad.  Studien,  Achte  Vorle».,  p.  801. 

2  Ibid.,  Zehnte  Vorles.,  pp.  309,  811.  In  rapporto  airorganizza* 
2Ìono  universitaria,  l’esposto  piano  di  riforma  contempla  la  fonda* 
xione  di  una  facoltà  di  teologia,  di  una  facoltà  di  scienze  naturali  e 
di  medicina  e  di  una  facoltà  di  diritto  e  di  giurisprudenza,  disposte 
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6.  La  filosofia  della  libertà.  —  Nelle  fasi 
della  filosofia  schellinghiana  che  abbiamo  finora 
attraversato,  le  variazioni  da  una  posizione  all  'altra 
sono  state  quasi  insensibili,  come  de\nazioui  ango¬ 
lari  che,  minime  al  vertice,  si  ampliano  con  lo  svi¬ 
luppo  de:  lati.  Ma,  a  partire  dal  1804,  sembra  che 
le  divergenze  si  accentuino  e  che  si  determini  una 
vera  rottura  tra  l’antico  e  il  nuovo.  Volontarismo, 
irrazonalismo,  esistenzialismo,  teosofia,  irrompono 
con  impeto  nel  sistema,  sommovendolo  dall 'interno 
e  spezzandone  la  composta  e  armonica  linea  archi- 
tettonica.  All’  influsso  di  Kant  e  di  Spinoza  subentra 
quello  di  Bohme  e  di  Baader,  due  pensatori  che, 
divisi  da  tre  secoli  di  storia,  si  ricongiungono  in 
un  misticismo  egualmente  acceso,  che  supera  le  dif¬ 
ferenze  dei  tempi. 

La  percezione  di  que.sto  distacco  dal  passato  ha 
suscitato  nei  critici  il  problema,  se  la  discontinuità 
del  sistema  s’a  reale  o  apparente  :  un  problema  ana¬ 
logo  a  quello  sollevato  dalle  due  filosofie  di  Fichte, 
e  che,  anche  per  Schelling,  ha  dato  luogo  a  solu¬ 
zioni  armonistiche  e  a  soluzioni  antiuom'ehe.  Così 
il  Fischer,  1’  Hartmann,  il  Metzger  hanno  affermato 
la  continuità  del  pensiero  sehellinghiano  in  tutte  le 
sue  fasi,  il  Windelband  e  il  Bréhier  hanno  accen¬ 
tuato  la  separaz'one  dell 'una  dall’altra.  Ma  il  pro¬ 
blema  non  ha  la  stes.sa  importanza  che  aveva  per 
Fichte.  Quest’ultimo  negava  di  avere  in  alcun  modo 
deviato  e  sconfessato  la  primitiva  WL,  e,  in  pre¬ 
senza  della  sua  esplicita  dichiarazione  incombeva 
l’obbligo  alla  crit  ea  di  esaminare  se  i  principi i  della 


in  qnest’ordine  gerarchico.  Quanto  alla  flioaofla,  poiché  essa  è  Io 
spinto  che  circola  in  tutte  le  scienze,  non  coniicne  che  sia  raporo- 
sentsta  da  una  facoltà  speciftlo. 
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seconda  WL  si  potessero  ricondurre  a  quelli  della 
precedente.  Per  Schelling  invece  il  caso  è  diverso; 
egli  non  ha  fatto  mistero  dei  suoi  mutamenti;  anzi, 
negli  scritti  dell’ultimo  periodo,  ha  perfino  tracciato 
iiim  storia  della  filosofia  in  cui  ha  collocato  la  prima 
maniera  della  sua  speculazione  tra  i  documenti  della 
così  detta  filosofia  negativa  e  ha  fatto  iniziare  la 
nuova  fase  positiva  con  la  seconda  maniera  del  suo 
filosofare. 

Tutto  il  problema  si  riduce  pertanto  a  esaminare 
.se  la  discontinuità  delle  manifestazioni  mentali  sia 
dovuta  a  un  brusco  distacco  o  si  possa  ricondurre 
a  un  impulso  continuo  verso  un  graduale  muta¬ 
mento.  E  la  soluzione  è  molto  facile.  Già  nella  fi¬ 
losofia  dell  ’  identità  abbiamo  visto  che  il  tentativo 
d’ includere  analitieamente  il  finito  nell’  infinito  dava 
luogo  a  una  mal  dissimulata  aporia.  Le  cose  finite 
possono  ben  essere,  nelle  loro  ragioni  ideali,  pre- 
eostituite  in  Dio  ;  ma  la  loro  .separata  esistenzialità 
non  ha  una  ragione  sufficiente  nelle  idee  divine  ed 
esige  il  concorso  di  un  diverso  fattore.  Siamo  così 
in  presenza  ancora  una  volta  di  una  piccola  devia- 
,zioue  angolare,  che  si  svilupperà,  nel  corso  del  pro¬ 
cedimento,  in  una  divergenza  sempre  maggiore. 

Gli  scritti  più  importanti  della  nuova  fase  sono  : 
Filosofia  e  religione  del  1804,  Ricerche  filosofiche  sul¬ 
l’essenza  della  libertà  umana  del  1809,  le  Lezioni  di 
Stuttgart  del  1810,  il  frammento  su  Le  età  del  mondo 
del  ISll  e  infine  le  polemiche  con  Fichte,  con  Ja- 
cobi,  con  Esehenmayer,  che  cadono  in  quegli  stessi 
anni. 

Lo  scritto  Filosofia  e  religione  si  allaccia  imme¬ 
diatamente  al  dialogo  Bruno  e  rende  esplicita  la 
crisi  che  ivi  era  ancora  latente.  Esso  afferma  che 
dall’assoluto  all’esistenza  reale  e  contingente  non 
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v’è  passaggio  continuo,  e  che  l’origine  del  mondo 
sensibile  è  pensabile  solo  come  una  completa  rot¬ 
tura  dall’assoluto  (Ahbrechen  von  der  Ahsoluthcil), 
mediante  un  salto  (Sprung).  Se  la  filosofia  volesse 
derivare  positivamente  il  sorgere  delle  cose  empi¬ 
riche  dall’assoluto,  dovrebbe  poter  trovare  in  esso 
il  loro  fondamento  positivo;  ma  in  Dio  non  v’è  che 
il  fondamento  delle  idee,  le  quali  non  sono  imme¬ 
diatamente  produttive  che  di  altre  idee,  e  mai  di 
esistenze 

Come  spiegare  allora  la  rottura  e  la  caduta  nella 
finitezza?  La  libertà  e  la  necessità  sono,  come  noi 
sappiamo,  congiunte  nell  ’assoluto  ;  ma  la  libertà, 
nel  suo  sciogliersi  dalla  necessità,  non  è  che  un 
nulla,  e  non  può  perciò  produrre  che  immagini 
della  propria  nullità,  cioè  le  cose  sensibili  della 
realtà  empirica.  Il  fondamento  della  possibilità  della 
caduta  è  pertanto  nella  libertà,  avulsa  dall’assoluto 
e  immessa  nel  mondo  della  finitezza  Ma  la  li¬ 
bertà  così  intesa  è  quella  stessa  che  Fichte  ha 
posto  a  base  della  sua  filosofia:  è  l’atto  originario 
(Taihnndlung)  che  fonda  il  regno  della  soggettività 
(Ichhait)  ;  quindi  si  può  dire  che  l’anima  che,  chiu¬ 
dendosi  nell’egoismo,  subordina  l’infinito  alla  fini¬ 
tezza,  cade  dal  mondo  ideale  dell’assoluto  e  non  può 
produrre  se  non  cose  relative  e  temporali  Attività 
producente  resta  sempre  l’Idea,  che,  in  quanto  è 
determinata  a  produrre  il  finito  e  a  intuirsi  in  esso, 
è  l’anima.  Ma  l’oggetto  in  cui  essa  si  esprime  non 
è  più  un  vero  reale,  bensì  un’immagine  apparente 
(Scheinhild),  che  è  reale  solo  in  rapporto  all’anima, 
poiché  questa  è  caduta  dalla  sua  perfezione  origi- 


1  PhUosophU  und  Religìon  {Werke,  VI),  p.  88. 

2  Ibid.,  p.  40.  8  Ibid.,  pp.  42,  62, 
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naria.  Per  conseguenza  vi  sono  due  vite  del  finito, 
l’una  nell’assoluto,  che  è  la  vera  e  reale  vita,  l’altra 
fuori  di  esso,  e  non  è  che  mera  apparenza,  un  fe¬ 
nomeno  di  rifrazione  prodotto  dall  ’  Io  ^ 

L’idea  della  caduta  è  presa  evidentemente  dalla 
religione,  e  a  sua  volta  importa  nella  filosofia  anche 
un’altra  esigenza  religiosa,  cioè  quella  di  dare  al¬ 
l’universo,  per  mezzo  della  storia,  il  compito  di  una 
rigenerazione  e  di  un  ritorno  nel  seno  dell’assoluto. 
Poiché  Dio  è  l’assoluta  armonia  della  necessità  e 
della  libertà,  e  questa  può  essere  espressa  solo  nella 
storia,  presa  come  un  tutto,  e  non  in  singoli  epi¬ 
sodi,  la  storia  diviene  una  rivelazione  di  Dio,  che 
si  sviluppa  incessantemente.  Essa  è  un  epos  cantato 
nello  spirito  divino,  e  le  sue  parti  principali  sono 
quella  che  espone  l’uscita  dell’umanità  dal  suo 
centro,  fino  al  più  grande  allontanamento  da  esso, 
e  quella  che  espone  il  cammino  del  ritorno.  La 
prima  è  l’ Iliade,  la  seconda  è  l’Odissea  della  storia. 
Le  idee,  gli  spiriti,  dovevano  cadere  dal  loro  centro, 
immettersi  nella  natura,  nel  particolare,  che  è  la 
sfera  universale  della  caduta,  perchè  poi  potessero 
ritornare  nell’ indifferenza  e  vivere  in  essa  conciliati  *. 

Così  il  grande  tema  della  mitologia  religiosa 
giudaico  -  cristiana  diviene  il  tema  centrale  della 
nuova  speculazione  schellinghiana.  Questa  però  non 
abdica,  di  fronte  ad  essa,  alla  propria  autonomia, 
ma,  pur  attribuendo  alla  religione  la  custodia  del 
fuoco  sacro  da  cui  si  alimenta  ogni  visione  di  Dio 
e  del  mondo,  dà  alla  filosofia  il  compito  anche  più 
alto  di  epurare  e  perfezionare  ciò  che  riceve  dal¬ 
l’esperienza  religiosa.  Ora,  la  visione  che  abbiamo 
a  grandi  tratti  delineata,  e  di  cui  Schelling  mostra 


1  Ibid.,  p.  41. 


2  Ibid.,  p.  67. 
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di  appagarsi  nel  suo  scritto  del  1804,  può  soddisfare 
le  modeste  esigenze  mentali  dell’uomo  religioso,  ma  ^ 
non  quelle  del  filosofo.  Essa  infatti  dissimula  un  , 
c  reolo  vizioso,  che  non  sfuggirà  a  lungo  airaeuiue  j 

di  Schelling,  anche  se  egli  non  ne  farà  mai  l’espli-  | 

cita  confessione.  Il  mondo  finito,  si  è  detto,  nasce 
dalla  libertà  che,  svincolandosi  dalla  necessità  con  l 
cui  è  connessa  nell’assoluto,  e  immettendosi  nella  | 
finitezza,  produce  cose  eflìmere  e  caduche.  Dunque,  i 
l’atto  che  dovrebbe  dare  origine  al  finito  ne  pre-  | 
suppone  già  l’esistenza.  Per  spiegare  il  mondo  come  ( 
un  miraggio  dell’Io,  bisogna  ammettere  l’esistenza  j 
di  questo  Io,  che  dovrebb ’essere  uno  degli  effetti  i 
del  miraggio.  Il  problema  non  è  risolto,  ma  soltanto 
spostato  :  donde  1  ’  lo,  la  natura,  la  libertà,  la  ca¬ 
duta?  Poiché  nulla  può  porsi  contro  l’assoluto,  che  j 
non  abbia  radici  nell’assoluto  stesso,  al  di  fuori  del  ; 
quale  non  c’è  nulla,  bisogna  ricercare  nell’assoluto 
l’origine  della  prima  deviazione,  che  deve  scomporne  , 
1  ’armonica  unità.  ' 

Lo  scritto  sull’Essenza  della  libertà  umana,  pub-  j 
blicato  a  cinque  anni  di  distanza  da  quello  su  Ei-  i 
losofia  e  religione,  rappresenta,  nella  complessità  1 
molto  maggiore  della  sua  struttura,  l’ardito  tenta-  i 
tivo  di  trasferire  in  Dio  stesso  l’orig  ne  del  dram-  j 
ma  che,  sul  piano  cosmico,  si  svolge  tra  Dio  e  il  j 
mondo.  E  poiché  l’artefice  del  dramma  è  la  libertà, 
alla  quale  è  connesso  il  problema  del  male,  l’in- 
dagine  verte  sulla  possibilità  di  concep  re  una  li¬ 
bertà  divina,  compatibile  con  l’unità  armonica  di 
tutte  le  opposizioni  in  Dio.  Il  nodo  della  difficoltà 
è  che,  se  si  ammette  una  libertà  in  Dio,  sembra 
distrutto  il  concetto  della  sua  perfezione,  e  se  si 
nega  la  realtà  del  male,  scompare  anche  l’idea  di 
una  reale  libertà.  La  negazione  del  male,  nei  sistemi  - 
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filosofici,  prende  due  forine:  o  si  dice  che  il  posi¬ 
tivo  del  male,  in  quanto  è  positivo,  è  bene;  ma  al¬ 
lora  dov’è  la  base  propria  di  ciò  che  costituisce  il 
male?  0  si  dice  che  il  male  non  esiste  affatto  o  che 
tutte  le  azioni  si  differenziano  per  un  più  o  meno 
di  perfezione;  e  allora  il  problema  stesso  del  male 
si  annulla.  Eppure,  queste  soluzioni  idealistiche  la¬ 
sciano  l’animo  insoddisfatto;  esse  sono  formali  e 
vuote,  come  tutte  le  escogitazioni  meramente  concet¬ 
tuali,  che  non  hanno  per  base  un  vivente  realismo 
Fortunaraente,  la  nuova  filosofia  della  natura 
ha  immesso  nella  speculazione  dei  sani  principi! 
realistici,  da  cui  si  può  trarre  profitto  anche  in  una 
sfera  più  alta.  Così  essa  ha  introdotto  l 'idea  di  piani 
distinti  nella  stessa  realtà  naturale,  che  si  sovrap¬ 
pongono  senza  cancellarsi.  Per  es.,  la  gravità  pre¬ 
cede  la  luce  come  suo  eterno  e  oscuro  fondamento 
(Grund),  che  non  esiste  in  atto  e  si  cela  nel  pro¬ 
fondo,  senza  però  scomparire,  quando  la  luce  ap¬ 
pare.  Come  tale,  la  gravità  rappresenta  una  natura 
nella  natura,  un  fondo  che  nel  fenomenizzarsi  si  tra¬ 
sforma  e  s’ idealizza.  Non  si  può  allora  pensare  anche 
in  Dio  un’analoga  natura,  un  fondamento  o.scuro, 
abissale,  della  sua  esistenza?  La  necessità  di  sdop¬ 
piare  in  Dio  un  fondamento  ed  un’esistenza  in  atto 
è  imposta  dalla  considerazione,  che  solo  con  questo 
mezzo  è  possibile  dare  una  spiegazione  del  mondo. 
Noi  sappiamo  che  il  concetto  del  divenire  è  il  solo 
commisurato  alla  natura  delle  cose;  ma  sappiamo 
anche,  che  esse  non  possono  divenire  in  Dio,  asso¬ 
lutamente  considerato,  in  quanto  sono  infinitamente 
diverse  da  lui.  Per  poter  essere  divise  da  Dio,  deb- 


i  Pkilo/tophxsche  Vnterauchungen  uber  d(i8  Wesftt  der  menecbli’ 
rhen  Freiheit  (Worke,  VII),  p.  352  agg. 


G.  DB  RuaoiBBO,  L'età  dei  Ronuintieismo. 
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bone  dunque  divenire  in  nu  fondo  (Grund)  diverso 
da  lui;  ma  poiché  niente  può  essere  fuori  di  Dio, 
la  difficoltà  si  risolve  dicendo  che  le  cose  hanno  il 
loro  fondamento  in  ciò  che  in  Dio  non  è  Dio  stesso, 
nell  'abisso  oscuro  della  sua  esistenza 

Come  intendere  questo  Grund ^  Solo  l’analogia 
con  l’uomo  e  con  la  natura  può  suggerircene  una 
idea.  Come  in  noi,  al  disotto  dell’  intelligenza  e  del 
volere  permeato  di  ragione,  v’è  la  torbida  forza  del 
desiderio  incosciente  e  della  volontà  irrazionale, 
così  dobbiamo  porre  anche  in  Dio  una  simile  aspi¬ 
razione  e  un  simile  volere.  Le  querimonie  femminili, 
che  in  questo  modo  1  ’  irrazionale  è  posto  alla  radice 
del  razionale,  l’abisso  tenebroso  alla  fonte  della  luce, 
riposano  sopra  un  fraintendimento.  Ogni  nascita  è 
nascita  dall  'oscurità  alla  luce  ;  il  seme  deve  esser  se¬ 
polto  nella  terra  e  deve  morire  nelle  tenebre,  perchè 
si  elevi  alla  più  bella  forma  luminosa  e  si  sviluppi 
nel  sole.  Non  diversamente,  dall’oscurità  dell’irra¬ 
zionale  si  svegliano  nello  spirito  i  luminosi  pensieri 
Conseguenze  di  queste  premesse  è  che  Dio  non 
può  esser  posto  come  un’esistenza  fin  dall’inizio 
perfetta  e  immutevole.  Tale  è  il  concetto  tradizio-^ 
naie  di  Dio,  che  troviamo  nella  religione  razionale 
e  nei  sistemi  astratti.  IMa  Dio  perde  così  in  vitalità 
e  in  realtà  quel  che  acquista  in  perfezione.  Se  in¬ 
vece  vogliamo  un  Dio  vivente  e  personale,  dobbiamo 
anche  vederlo  con  occhio  umano  ed  ammettere  che 
la  sua  vita  abbia  la  più  grande  analogia  con  quella 
dell’uomo,  che  è  concepita  in  un  continuo  divenire*.^ 
In  una  parola,  dobbiamo  affermare  che  Dio  crea  sé 
stesso,  e,  in  quanto  si  crea,  non  può  esser  tutto  fatto 


1  Ibid.,  p.  357  sgg.  2  Ibid.,  p.  860. 

s' Stuttgarter  Privaivorle$ungen  (Werké,  VII),  p.  482. 
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e  compiuto  fin  dall’inizio.  Ogni  essere  vivente  co¬ 
mincia  dall’  incoscienza,  da  uno  stato  in  cui  ogni 
cosa  è  indistinta,  e  poi  particolarmente  si  svolge, 
acquistando  con  la  coscienza  le  distinzioni  e  le  de¬ 
terminazioni  del  proprio  essere.  Così  comincia  anclie 
la  vita  divina,  e  si  può  dire  che  tutto  il  processo 
della  creazione  del  mondo,  che  si  esplica  nella  na¬ 
tura  e  nella  storia,  non  è  che  il  processo  per  cui 
Dio  si  fa  cosciente  e  si  personalizza 

ila  ogni  divenire  implica  due  termini  ;  ogni  cosa 
non  può  manifestarsi  che  nel  suo  contrario.  Noi 
abbiamo  visto  che  il  primo  principio  in  Dio  è  quello 
che  ne  fa  un  essere  individuale,  e  che  possiamo 
chiamare  il  principio  dell’egoismo  (Selbsthe.t,  Egoi- 
Idt).  L’altro  ò  quello  dell’  intelligenza,  della  volontà 
razionale,  dell’amore.  In  tal  modo,  l’autogenesi  di¬ 
vina  avviene  secondo  la  legge  universale  della  per¬ 
sonalità,  che  è  un  processo  di  sistole  e  di  diastole, 
di  contrazione  e  di  espansione.  Dio  non  potrebbe 
suss'stere  come  puro  amore,  perchè  essendo  l’amore 
per  sua  natura  espansivo  e  infinitamente  parteci¬ 
pabile,  si  effonderebbe  senza  un’opposta  forza  di 
contrazione.  Se  v’è  amore  in  Dio,  dev’esservi  anche 
ira  (Zoriì);  l’uno  è  il  termine  ideale,  l’altra  il  ter¬ 
mine  reale.  E  il  divino  egoismo  è  la  forza  pel  cui 
mezzo  1  ’amore,  cioè  il  vero  Dio,  si  manifesta  *.  In 
questa  visione  sintetica  si  conciliano  le  due  opposte 
dottrine  intorno  a  Dio  :  quella  dommatica,  che  fa  di 
Dio  un  essere  particolare,  e  quella  panteistica  che 
lo  scioglie  in  una  sostanza  universale.  Dio  è  l’una 
cosa  e  l’altra,  e  l’una  per  mezzo  dell’altra.  Lo  svi¬ 
luppo  divino,  che  è  in  pari  tempo  lo  sviluppo  del 
mondo,  si  configura  perciò  come  un  attivo  concorsa 


1  Ibid.,  p.  433. 


2  Ibid..  pp.  438>439. 
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dei  due  prineipii.  La  natura  in  Dio  è  la  foi'za  in¬ 
cosciente,  l’oscuro  fondo,  da  cui  procede  l’impulso  ] 
divino  a  manifestarsi,  a  creare  nn  ’  immagine  ideale  j 
e  razionale  di  sè.  Son  questi  i  due  poli  della  rive-  j 
lezione:  da  una  parte  il  dominio  del  cieco  volere,  j 
dall’altra  il  volere  illuminato  dalla  ragione.  E  l’or-  1 
dinamento  del  mondo  è  una  vittoria  della  raziona-  1 
lilà  suU  ’  irrazionale,  un  assoggettamento  della  na-  1 
tura  in  Dio.  Non  v’è  perciò  nulla,  nella  serie  degli  1 
esseri  naturali,  che  non  esprima  un  determinato  1 
grado  di  questa  vittoria  dello  spirito  sulla  natura.  I 
Nell’e.sposta  dialettica  delle  forze  divine,  qual’ è  I 
la  posizione  del  male,  del  peccato  ?  S  ’  è  detto  che  1 
il  problema  del  male  sorge  con  quello  della  libertà;  | 
ora,  ponendo  una  libera  e  cieca  natura  in  Dio,  non  I 
si  rischia  di  attribuirgli  l’origine  del  male?  0  di  far  I 
di  lui,  secondo  l’espressione  di  Esehenmayer,  un  I 
ni’sto  di  Dio  e  di  Satana?*.  Schelling  si  sforza  di  1 
evitare  questo  rischio.  Nei  due  estremi  tra  i  quali  I 
si  compie  la  rivelazione  divina,  egli  afferma  che  1  I 
male  non  esiste,  ma  che  appare  soltanto  dove  il  vo-  I 
lere  egoistico  tenta  di  affermare  il  suo  dominio  -sul  X 
volere  universale,  e  perciò  dove  il  legame  di  entrambi  ■ 
è  spezzato.  Questo  non  pnò  arvmnire  in  Dio,  ma  a 
unicamente  nelle  creature,  anzi,  tra  le  creature,  in  I 
quella  che  ha  in  sè  tutta  la  forza  del  principio  delle  n 
tenebre  e  tutta  la  forza  della  luce,  cioè  neU’uomo. 
Come  individuo  naturale  l’uomo  è  egoista,  comej® 
autocosciente,  è  spirituale;  perciò  in  lui  il  male  sorge  1 
dalla  sovrapposizione  dell’egoismo  sulle  ragioni  dello  I 
spirito.  Se  il  male  fosse  niei'a  mancanza,  non  si 
concepirebbe  che,  tra  tutte  le  creature  visibili,  esso  I 


1  La  polemica  tra  Schelling  cd  Esehenmayer  è  contenuta  nel 
volume  Vili  dolio  Opere  (pp.  145'148,  p.  1G4  sgg.). 
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appare  solo  nella  più  perfetta.  Ma  esso  non  proviene 
da  debolezza,  qu'ndi  non  da  una  qualità  naturale; 
gli  animali  inferiori  non  possono  decadere  dalla 
loro  essenza  e  rompere  volontariamente  il  legame 
delle  forze.  L’uomo  invece  può  essere  solo  al  di 
sopra  0  al  di  sotto  della  bestia.  E  non  è  il  volere 
egoistico  0  la  cupidigia  che  costituisce  l’essenza  del 
male,  ma  il  dominio  dell’egoismo  sulle  forze  più 
alte,  il  suo  porsi  come  un  falso  e  deviato  centro 
dell’attività  umana  \ 

Il  nucleo  dell  ’esposta  dottrina  è  tratto  dalla  filo¬ 
sofìa  del  Bohme,  alla  quale  è  propria  l’antitesi  tra 
l’oscuro  fondo  della  natura  divina  e  la  luminosa 
teofan'a  delle  idee.  Schelling  ha  accentuato  il  signi¬ 
ficato  dialett  co  dell’opposizione,  mostrando  che,  sic¬ 
come  ogni  rivelazione  si  fa  tra  contrari,  la  natura 
di  Dio  è  condizione  dello  sviluppo  dello  spirito  di¬ 
vano.  Questa  implicazione  dei  due  momenti  opposti  si 
ritrova  egualmente  nel  creatore  e  nella  creatura,  in 
D  o  e  nel  mondo,  perchè  l’uno  e  l’altro  sono  con¬ 
cepiti  in  uno  stesso  processo  genetico.  «L’eterno 
apparire  in  altro  dell’essenza  e  della  forma  è  il 
regno  della  natura  o  dell’eterna  nascita  di  Dio  nelle 
cose  e  dell’etemo  ritorno  delle  cose  in  Dio;  così 
che  la  natura  stessa  è  la  pienezza  dell’esistenza  di¬ 
vina,  0  Dio  stesso  considerato  nella  realtà  della  sua 
vita  e  nella  sua  auto-rivelazione  »  Di  qui  Schelling 
trae  una  nuova  conferma  della  sua  filosofia  della 
natura  e  una  nuova  ragione  per  opporla  al  mutilo 
idealismo  fichtiano.  È  vero  che  Fichte  nella  sua  se¬ 
conda  e  «  migliorata  »  fase  parla  di  rivelazione,  di 


1  PhUoi.  Unterà.  Ube.r  das  Wesen  der  menschl.  Freiheit,  pa- 
jrina  366  Bgf?. 

2  Darlegunff  dea  wahren  yerSltniaeeB  der  Naturphiloiophie  zh 
der  verbp*iierteiì  Fkhtc»ehen  Lebre  (Werke,  VII),  p.  69. 
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Lo{io  gioA'annco,  di  amore,  i  quali  concetti  erano 
del  tutto  estranei  al  suo  primitivo  filosofare,  e  non 
possono  essere  stati  attinti  che  alla  filosofia  schel- 
linghiana  ;  ma  il  miglioramento  rischia  di  essere  inef¬ 
ficace,  per  la  mancanza  di  un  termine  realmente 
opposto  al  Logo  e  all’amore,  che  renda  possibile  la 
rivelazione.  È  sempre  l’antica  e  invincibile  ottusità 
di  Fichte  alla  comprensione  del  problema  della  na¬ 
tura,  che  annulla  i  suoi  sforzi  per  giungere  a  una 
migliore  filosofia. 

D’altra  parte,  contro  il  dualismo  di  Jaeohi,  Schel¬ 
ling  difende  con  egual  vigore  la  sua  dottrina  del 
vero  rapporto  tra  Dio  e  la  natura,  cioè  dell’evolu¬ 
zione  dell’uno  nell’altra.  Il  teismo  di  Jacobi  è,  non 
meno  dell’opposto  naturalismo,  una  filosofia  dimi- 
diata  (eim  schlechte  Halhheìt),  che  solo  gli  nallkopfe 
possono  professare:  Dio  senza  natura  o  la  natura 
senza  Dio.  L’errore  del  teismo  è  di  non  intendere 
che,  se  Dio  è  originariamente  perfetto,  è  inesplica¬ 
bile  come  da  lui  possa  procedere  qualcosa  di  meno 
perfetto.  È  tempo  di  fare  del  naturalismo,  egli  ag¬ 
giunge,  cioè  della  dottrina  che  v’è  una  natura  in 
Dio,  il  fondamento  dello  sviluppo  del  teismo.  La 
natura  divina  è  la  condizione  di  ogni  rivelazione; 
senza  di  essa  non  v’  è  spirito  nè  personalità.  È  impos¬ 
sibile  pensare  un  essere  cosciente  che,  senza  nes¬ 
suna  forza  dialettica,  ritorni  a  sè  stesso  ;  è  come  un 
circolo  senza  centro.  Il  sano,  naturale  cammino  delle  J 
cose  è  dai  concetti  oscuri  ai  chiari,  dalle  tenebre 
alla  luce,  dalla  materia  caotica  allo  sviluppo  i-ego- 
lato.  Il  perfetto  non  è,  come  Jacobi  pretende,  il 
primo  0  l’ultimo,  ma  il  primo  e  l’ultimo^. 


1  DenJcmal  d$r  Schrift  von  den  ffStiìiehen  Dinffen  d€9  Htrrn  F. 
B.  Jacobi  (Tr<rk«,  Vili),  p.  67  Bgg.,  p.  74  Bgf. 
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L’ idea  del  divenire  di  Dio  nel  mondo  implica 
la  possibilità  di  una  r’costruzione  storica  delle  età 
cosmiche  (Weltalter),  che  Schelling  ha  voluto  ten¬ 
tare  in  un’opera  rimasta  incompleta.  Per  età  cosmi¬ 
che  non  sono  da  intendere  periodi  umani,  ma  tempi 
divini  0  eoni,  che  però  si  dividono  anch’essi  in  pas¬ 
sato,  presente  e  futuro.  Il  passato  è  il  tempo  che 
precede  il  nostro  mondo,  il  presente,  è  il  tempo  di 
esso,  il  futuro  quello  che  lo  seguirà.  Il  primo  e 
unico  libro  dell  'opera  tratta  soltanto  del  passato,  ma 
lascia  presentire  gli  ulteriori  sviluppi.  Come  inten¬ 
dere  il  passato  divino?  Per  quanto  diverso  esso  sia 
dalle  rappresentazioni  umane,  pure  un’analogia 
umana  ci  soccorre  nell’  intuirlo.  Il  passato  è  un 
concetto  profondo,  a  tutti  noto  e  da  pochi  inteso. 
I  più  non  sanno  vedervi  altro  se  non  ciò  che,  in 
ogni  momento,  non  è  più.  Ma  senza  un  determinato 
e  deciso  presente,  non  c’è  un  passato.  E  l’uomo  che 
non  ha  vinto  sè  stesso  non  ha  un  passato,  o  meglio 
non  procede  da  esso,  ma  vive  in  esso  staticamente. 
Solo  colui  che  ha  la  forza  di  distaccarsi  da  sè  è 
capace  di  darsi  un  passato  e  gode  di  un  vero  pre¬ 
sente  Nessuna  vita  è  vita  senza  un  contemporaneo 
morire.  Nell’atto  stesso  in  cui  un’esistenza  è  posta, 
un’altra  deve  morire  perchè  quella  viva.  Così,  nel- 
l’ istante  in  cui  deve  nascere  un  corpo  organico,  deve 
la  materia  perdere  la  propria  autonomia  e  divenire 
parte  del  nuovo  essere  *.  E  come  la  vita  naturale 
degli  esseri,  se  non  riesce  a  trovare  la  potenza  spi¬ 
rituale  più  alta  in  cui  possa  riposarsi,  è  in  intima 
irrequietezza,  in  un  ondeggiare  qua  e  là  senza  senso 
nè  fine,  che  è  proprio  della  follia  (Wahnsinn),  così 
anche  nella  natura  in  grande  v’è  una  simile  follia. 


1  Die  WfltalleT  {Wtrke,  Vili),  p.  3.59 


s  Ibid.,  p.  260, 
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B 'sogna  poter  trasferire  questi  concetti  anche 
nella  vita  d  vina,  portando  sul  piano  dell’eternità 
ciò  che  nell’esperienza  umana  si  svolge  in  una  suc¬ 
cessione  empirica.  Come  il  nostro  presente  riposa 
sul  nostro  passato,  così  si  può  concepire  un  eterno 
presente  che  ha  a  fondamento  un  eterno  passato. 

La  vera  eternità  infatti  non  è  quella  che  esclude 
ogni  tempo,  ma  quella  che  contiene  in  sè  assogget¬ 
tato  il  tempo.  Di  qui  comincia  a  intrawedersi  che 
cosa  possa  intendersi  per  passato  in  Dio.  Pohhè  v’  è  ' 
una  natura  in  Dio,  che  non  è  D  o,  qualcosa  da  vin-  ' 
cere  e  di  eternamente  vinto,  perciò  v’  è  in  Dio  un 
passato,  un  presente  e  un  fnturo.  La  rivelazione 
divina  avviene  in  tempi  che  cominciano  e  progre-  ij 
discono  con  la  creazione.  Il  tempo  che  precede  la  ; 
rivelazione  è  il  Pas.sato,  un’età  premondana,  che 
Schelling  si  rafSgura  come  divisa  in  tre  momenti  o  j 
potenze,  alla  prima  delle  quali  egli  dà  il  nome  pia-  i| 
tonico  di  aevia  che  ha  per  essenza  la  mancanza  ' 
e  il  b  sogno,  alla  seconda  il  nome  di  aópog  la  v'vi- 
ficante  forza  spirituale,  alla  terza,  che  le  unifica,  il  ' 
nome  di  anima  del  mondo  (Weltseele).  Sulla  neces¬ 
saria  ed  eterna  successione  di  queste  tre  potenze, 
che  nel  complesso  formano  la  natura  in  D’o,  si  eleva  ' 
Dio  nella  sua  libertà;  sicché  il  mistero  del  mondo  ; 

si  esprime  nel  numero  4,  che  in  tutta  l’antichità  è  ! 

stato  tenuto  per  sacro  S 

Solo  nella  sua  piena  libertà,  come  volere  assolu-a  V 
tamente  libero,  egli  è  il  vero,  personale  Dio,  che  si 
manifesta  non  perchè  deve,  ma  perchè  vuole.  Che  ' 
egli  si  riveli  o  no  dipende  dal  suo  libero  e  inson¬ 
dabile  volere;  ma,  se  egli  si  decide  a  rivelarsi,  non  ■ 
può  farlo  altrimenti  che  lasciando  operare  la  natura 
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e  sviluppare  la  lotta  interna  delle  sue  forze  ;  allora 
egli  deve  entrare  nel  regno  della  necessità,  nella 
successione  del  divenire,  della  sofferenza  e  della 
morte.  Perciò  la  contraddizione  è  l’anima  di  ogni 
vita,  perciò  ogni  azione  sotto  il  sole  è  così  piena 
di  tormento  e  di  agitazione,  perciò  l’angoscia  è  il 
sentimento  fondamentale  di  ogni  creatura  vivente 
In  conclusione,  quella  sistole  e  quella  diastole, 
quella  contrazione  e  quella  espansione,  che  caratte¬ 
rizzano  la  genesi  di  tutte  le  cose  mondane,  hanno 
in  D  o  stesso  la  loro  espressione  più  eminente.  Ed  è 
la  libertà  divina  quella  che  sviluppa  il  circolo  della 
necessità  o  della  natura  (nei  suoi  tre  momenti  d  a- 
lettic  )  in  un  progresso,  che  potremmo  dire  a  spirale. 
La  posizione  speculativa  del  Bruno  è  capovolta  :  non 
si  tratta  più  di  svolgere  dall’  ’ndifferente  unità  dHdna 
le  opposiz'oni,  ma  Dio  stesso  contiene  in  sè  intrinseca 
l’opposizione  e  la  rivela  nel  creato,  superandola. 


7.  La  pilosofia  deli.a  mitoi^ooia  b  della  rive- 
lAZioNE.  —  Prima  d’entrare  neH’ultima  fase,  ricapi¬ 
toliamo  brevemente  quelle  che  la  precedono  e  che 
nel  loro  insieme  ci  danno  il  senso  della  continuità 
del  pens’ero  sehellinghiano,  pur  nelle  sue  trasfor¬ 
mazioni  incessanti.  Schelling  è  partito  inizialmente 
dall ’es’genza  di  ampliare  i  limiti  dell’idealismo 
fichtiano,  immettendo  in  essi  una  viva  e  fresca  cor¬ 
rente  di  realismo  naturalistico.  La  natura  non  è  per 
lui  un’astratta  posizione,  che  la  dialettica  dell’  Io 
pone  e  supera,  ma  una  realtà  piena,  analoga  allo 
spirito,  che  pertanto  attraversa  gli  stessi  momenti 
dell’  lo,  e  nel  suo  processo  genetico  libera  e  realizza 


1  IWd.,  p.  248. 
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le  latenti  forze  spirituali  che  urgono  dal  profondo 
della  sua  vita.  Filosofia  della  natura  e  filosofia  dello 
spirito  si  dispongono  perciò  come  due  rami  paral¬ 
leli,  che  puntualmente  si  corrispondono  :  l 'una  attua 
nel  reale  e  nel  visibile  quel  che  l’altra  attua  nel¬ 
l’ideale  e  nell’invisibile;  l’una  e  l’altra  sono,  spino- 
zianamente,  i  due  poli  dell’assoluto,  nella  cui  unità 
indifferente  si  neutralizzano.  L’assoluto  non  è  più 
natura  che  spirito,  ma  è  l’ identità  di  entrambi.  La 
storia,  la  filosofia,  l’arte,  sono,  nella  sfera  dell’attività 
spirituale,  i  mezzi  con  cui  si  attua  la  progressiva 
neutralizzazione  delle  differenze  dei  due  mondi. 

La  eoscienza  dell’identità  profonda  che  soggiace 
alla  distinzione  tra  spirito  e  natura  suggerisce  a 
Schelling  l’ardimentosa  idea  di  abbandonare  il 
terreno  della  filosofia  critica,  cioè  il  punto  di  vista 
limitato  e  subordinato  della  coscienza,  da  cui  s’ in¬ 
tra  wede  soltanto  il  punto  in  cui  le  due  linee  con¬ 
vergono,  e  di  collocarsi  nel  punto  stesso  della  con¬ 
vergenza,  cioè  nell’Assoluto,  per  vedere  come  di 
qui  si  differenzia  e  si  speoifica  tutto  ciò  che  in  esso 
è  raccolto.  Il  problema  della  filosofia  dell’ identità 
è  dunque  precisamente  l’opposto  di  questo  che  Schel¬ 
ling  aveva  voluto  risolvere  nella  prima  fase  del  suo 
pensiero  :  egli  non  muove  più  dai  rami  per  giungere 
al  tronco,  ma  dal  tronco,  per  spiegare  come  si  1 
biforcano  i  rami.  Non  si  tratta  più  di  conoscere  j 
1  ’assoluto  attraverso  le  sue  manifestazioni,  ma  di  i 
realizzare  queste  ultime  attraverso  lo  spiegamento  j 
di  quello.  Il  nuovo  punto  di  vista  non  è  gnoseolo- j 
gico,  ma  ontologico  od  ontogenico.  I 

È  possibile  l’inversione?  ed  è  sperabile  un  risul-3 
tato  positivo  da  essa?  Fichte  oppone  due  istanze J 
perentorie  :  la  prima  è  che  noi  non  possiamo  uscire  j 
dal  magico  cerchio  della  coscienza,  anche  se  in- 1 
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iuianio  che  la  realtà  profonda  è  al  di  là  di  esso; 
l’altra  è  che,  se  l’Assoluto  è  l’unità  indifferente  e 
neutrale  degli  opposti,  come  potrà  mai  distinguersi 
e  differenziarsi  ì  Schelling  crede  di  poter  sormontare 
le  due  difficoltà,  la  prima,  mediante  un  ’  intuizione 
intellettuale,  che  c’immette  nell’assoluto  e  aderisce 
immediatamente  al  processo  genetico  delle  cose;  la 
seconda,  con  un  sottile  espediente  logico,  mostrando 
che  il  finito,  il  contingente,  il  temporale,  possono 
vivere  sub  specie  aeterni  nell’assoluto,  in  modo  che 
il  loro  realizzarsi  nel  mondo  non  è  che  un  rendersi 
esplicito  di  ciò  che  era  già  implicitamente  conte¬ 
nuto  nella  fonte.  Ma  altra  cosa  è  il  finito  in  Dio, 
che  si  confonde  con  la  natura  stessa  del  divino, 
altra  cosa  è  il  finito  che  precipita  nell’esistenza, 
distaccandosi  dall’alveo  divino.  Il  differenziamento 
ideale  non  spiega  il  differenziamento  reale;  occorre 
una  nuova  forza,  estranea  alla  natura  razionale  del¬ 
l’assoluto,  per  attuare  l’esistenza  nella  sua  realtà. 

Il  problema  insoluto  prelude  a  una  nuova  tra¬ 
sformazione  del  sistema.  Poiché  l’unità  indifferente 
dell’assoluto  non  dà  ragione  del  differenziamento  e 
dell’opposizione  che  è  nelle  cose,  non  vi  è  altra  via 
di  uscita  che  di  mutare  il  concetto  stesso  dell’asso¬ 
luto,  immettendovi  quel  contrasto  dialettico,  che 
prima  ne  era  escluso  e  che  si  svolgeva  solo  nella 
.sottoposta  sfera  mondana.  Tutte  le  dottrine  tradi¬ 
zionali  della  teologia  sono  così  sovvertite  dalla  loro 
base:  D  o  non  è  più  l’essere  perfettissimo,  immute- 
vole,  separato,  che  le  religioni  positive  e  le  filosofie 
nate  da  esse  hanno  concepito;  ma  compendia  in  sé 
eminentemente  i  contrasti  del  mondo  e,  poiché  i 
contrasti  sono  la  fonte  del  divenire,  anche  Dio  è 
una  realtà  che  diviene.  Come  nelle  nature  create, 
e  in  partieolar  modo  nella  personalità  umana,  ogni 
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svolg’mento  presuppone  un’oscura  e  incosciente  na¬ 
tura,  che  le  forze  emergenti  della  spiritualità  trag¬ 
gono  alla  luce  e  nell  'atto  stesso  trasformano  ed  epu¬ 
rano,  così  v’è  una  natura  divina,  che  è  fondamento 
della  rivelazione  di  Dio,  sotto  1  ’  impulso  dell  'energia 
spirituale  che  si  tende  attraverso  di  essa.  Irrazionale 
e  razionale,  necess’tà  e  libertà,  incoscienza  e  co¬ 
scienza,  ira  e  amore,  natura  e  logo,  sono  le  forze 
che  si  polar'zzano  in  Dio,  e  il  teatro  della  loro  lotta 
e  del  progressivo  trionfo  delle  positive  sulle  nega¬ 
tive,  è  il  mondo,  vivente  teofania.  La  natura  non 
è  più  r  inesplicabile  analogo  dello  sp'rito,  non  è 
più  con  esso  in  un  puntuale  parallelismo  che  neu¬ 
tralizza  ogni  differenza  reciproca  nell’atto  stesso  in 
cui  la  riconosce;  ma  ha  la  sua  radice  in  Dio  ed  è 
la  materia  della  sua  rivelaz'one,  Vhumus  feconda, 
di  cui  si  alimenta  la  spiritualità  divina.  Essa  acqui¬ 
sta  perciò  una  posiz’one  subordinata,  sebbene  neces¬ 
saria,  di  fronte  allo  spirito,  preludendo,  in  questa 
specie  di  mitico  prologo,  alla  nuova  gerarchia  dei 
valori  che  sarà  affermata  da  Hegel. 

V’è  senza  dubbio  del  torbido  in  quest 'ultima 
fase  sehell'ngh'ana,  ma  è  la  torbidezza  di  una  vi¬ 
tale  fermentazione.  Tra  le  immagini  fluttuanti  di 
un  acceso  misticismo,  cominciano  a  emergere  con¬ 
cetti  nuovi  0  almeno  rinnovati  da  uno  spirito  diverso 
da  queUo  trad'zionale.  La  volontà  irrompe  senza 
più  il  solito  corteo  di  attributi  razionalist'ci,  come 
un’oscura  forza  cosmica,  che,  scaturendo  dal  fondo 
stesso  della  natura  divina,  diviene  l’ interno  impulso 
di  un  universale  divenire.  In  Dio  e  nel  mondo  essa 
si  afferma  come  volontà  di  esistere;  e  l’idea  di 
esistenza,  permeata  da  questa  vitale  corrente,  si 
trasforma  a  sua  volta  ;  non  è  più  la  statica  «  posi¬ 
zione  »  kantiana,  non  la  meccanica  risultante  leibni- 
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ziana  di  una  lotta  di  possibili,  ma  un  reale  travaglio 
di  forze,  un’alternativa  di  vita  e  di  morte,  che  im¬ 
plica  dolore  e  angoscia  al  pari  di  ogni  creatura  che 
si  sforza  di  venir  fuori  dalle  tenebre  alla  luce. 
Intorno  a  questa  idea  v’è  una  notevole  divergenza 
tra  la  concezione  di  Scienza  e  filosofia  del  1804  e 
quella  dello  scritto  sulla  libertà  del  1809.  Là  Schel¬ 
ling  considerava  ancora  l’assoluto  come  unità  neu¬ 
trale  delle  opposizioni,  che  aveva  in  comune  col  tei¬ 
smo  almeno  la  veduta  di  una  perfezione  originaria  di 
Dio;  quindi  resistenza  gli  appariva  come  una  rot¬ 
tura  e  una  caduta.  Nel  .secondo  scritto,  invece,  la 
nozione  stessa  dell’assoluto  si  è  trasformata  nella 
sua  mente  ed  è  stata  coinvolta  nella  corrente  del 
divenire;  quindi  anche  Dio  lotta  per  l’esistenza,  e 
la  rivelazione  è  il  prodotto  di  questo  travaglio,  e 
non  più  un  gratuito  dono  che  Dio  fa  di  sè.  Tutta 
la  visione  del  mondo  prende  da  questo  punto  di 
vista  un  significato  progressivo  e  dinamico,  non 
ostacolato  dall’  idea  di  una  perfezione  originaria, 
che  inesplicabilmente  decade  per  risollevarsi  in 
modo  egualmente  inesplicabile.  Il  termine  del  pro¬ 
gresso  è  la  personalità,  di  Dio  e  del  mondo,  anzi 
del  mondo  in  Dio.  Non  v’è  una  personalità  per  na¬ 
tura  del  divino;  ma  la  natura  si  fa  persona  deter¬ 
minandosi  e  contraendosi,  mediante  la  forza  della 
volontà  che  incide  su  di  essa  in  tutto  il  divenire 
cosmico,  e,  rivelandola,  la  domina  e  ne  trionfa.  IMa, 
appunto  perciò  non  basta  assumere  una  volontà 
sorda  e  oscura,  quella  che  domina  le  fasi  pr'mor- 
diali  del  processo;  bisogna  che  nelle  tenebre  ci  sia 
una  tendenza  verso  la  luce,  nella  volontà  un  impulso 
verso  la  razionalità  e  l’amore*,  in  modo  che  la  teo- 


1  SchelHng  mutua  ni  Bohme  V  idea  che  il  volere  si  scinda  nei 
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fatila  divina  risulti  da  un  concorso  attivo  di  tutti 
gli  opposti  ed  abbia  per  suo  epilogo  il  trionfo  dei 
momenti  positivi  sui  negativi. 

È  da  rimpiangere  che  Schelling  non  abbia  avuto, 
negli  anni  di  vita  che  gli  son  rimasti  dopo  il  1809, 
la  forza  di  raccogliere  e  di  ordinare  i  numerosi  e 
intricati  fili  del  suo  pensiero.  Esaurita  precocemente 
la  propria  vena,  egli  non  ha  saputo  padroneggiare 
la  vasta  epopea  che  gli  si  veniva  delineando  innanzi 
agli  occhi,  e  nelle  meditazioni  seguenti  si  è  limitato 
a  svolgerne  un  elemento  solo,  che  l’assorbente  reli¬ 
giosità  degli  ultimi  anni  gli  faceva  apparire  predo¬ 
minante. 

Egli  ha  avuto  il  senso  vivo  del  distacco  che  il 
nuovo  avviamento  speculativo  introduceva  tra  due 
età  storiche  della  filosofia.  In  una  Introduzione  alla 
filosofia  della  mitologia,  egli  ha  distinto  una  filosofia' 
negativa  da  una  positiva.  La  prima,  che  appartiene 
al  passato,  è  negativa  appunto  perchè  concerne  solo 
la  possibilità  o  l’essenza  delle  cose  (il  was),  e,  anche 
quando  si  trova  innanzi  al  l’esistente,  lo  converte  in 
meri  valori  concettuali.  Positiva  invece  è  la  filosofia 
che  assume  l’esistente  come  tale  (il  dass),  e  che 
pertanto  non  può  apiiagarsi  di  meri  concetti.  Il  pen¬ 
siero  infatti  non  è  in  grado  di  giungervi;  ma  si 
richiede  un  impulso  pratico,  estraneo  al  pensiero, 
che  è  attività  soltanto  contemplativa,  e  si  muove, 
tra  gli  enti  necessari,  mentre  qui  si  tratta  di  qual-* 
cosa  che  sta  fuori  della  necessità  e  che  è  liberamente  > 
voluta  Conforme  a  questa  distinzione,  egli  traccia  ' 


due  principii  contrari:  il  desiderio  (Sucht),  che  è  il  volere  inconscio 
e  insieme  il  sostrato  della  natura,  e  la  volontà  propriamente  detta,  • 
che  è  il  principio  regolatore  secondo  U  legge  del  bene.  ‘! 

1  PhUos,  JBinleitunff  in  die  PhUe».  der  Mytholoffie  {Werhe,  voi.  I,  t 
2*  serie),  pp.  564*565. 
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una  storia  della  filosofia  moderna,  fino  ad  Hegel,  in 
cui  si  sforza  di  dimostrare  che  tutti  i  sistemi,  com¬ 
preso  quello  dell  ’  identità,  si  siano  costantemente 
aggirati  tra  astratti  concetti,  senza  poterne  mai  rom¬ 
pere  il  magico  circolo,  per  toccare  la  realtà  dell’esi¬ 
stenza.  L’ultimo  episodio  è  costituito  dalla  filosofia 
hegeliana,  che  è  bensì  animata  dall’esigenza  di  ade¬ 
rire  al  divenire  delle  cose,  ma  non  riesce  ad  attuarla 
se  non  nell’ambito  del  concetto,  cioè  di  un  ente 
mentale  statico,  che  solo  per  metafora  assume  una 
parvenza  di  movimento  dialettico.  La  logica  di  Hegel 
non  è  in  fondo  che  una  reincarnazione  dell  ’ontologia 
dommatica,  una  nuova  forma  del  wolfianismo 
In  contrasto  con  Hegel,  egli  eleva  Jacobi  che 
prima  aveva  svalutato,  mostrando  ora  di  apprezzare 
in  lui  il  filosofo  della  credenza,  che  schiude  al  pen¬ 
siero  il  mondo  della  rivelazione  divina.  Tuttavia 
anche  Jacobi  si  arresta  alla  soglia  del  nuovo  mondo, 
e,  simile  a  Mosè,  muore  al  margine  della  terra  pro¬ 
messa.  Due  ostacoli  gli  hanno  impedito  di  diventare 
il  fondatore  della  filosofia  positiva:  l’incomprensione 
totale  della  realtà  viva  della  natura  e  il  troppo  angu¬ 
sto  te’smo.  Chi  allontana  fin  dal  principio  la  natura 
come  qualcosa  di  non  sp  rituale,  si  priva  con  ciò 
della  materia  stessa  da  cui  e  in  cui  lo  spirito  può 
svilupparsi  D  ’altra  parte,  il  teismo,  separato  dal 
panteismo,  limita  l’espansione  della  vita  divina  a 
una  zona  troppo  ristretta,  incapace  di  contenerla 
nella  sua  totalità.  Bisogna  invece  giungere  a  una 
sintesi  di  panteismo  e  di  teismo,  per  dare  al  mondo 
il  significato  pieno  di  una  vera  teofania.  E  la  via 


1  Zur  OéBchichte  der  netteron  Philoaophie  {Werke,  X),  pp.  137* 

138. 

2  Ibìd.,  p.  177. 
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per  giungervi  è  quella  già  tracciata  dallo  scritto 
sulle  Ktà  del  mondo.  Ivi  è  detto  che  v’  è  in  Dio  una 
natura,  un  eterno  passato,  di  cui  la  volontà  di¬ 
vina  trionfa,  per  attuare  il  nuovo  regno  della  perso¬ 
nalità.  V’è  perciò  uno  sviluppo  della  religiosità 
concreta,  intesa  non  come  nostra  contemplazione 
delle  cose  divine,  ma  come  una  realizzazione  di 
Dio  nel  mondo,  che  passa  per  due  fasi,  quella  della 
religione  naturale  o  mitologia,  in  cui  si  palesa  la 
natura  di  Dio,  e  quella  della  religione  rivelata,  in 
cui  si  afferma  l’assoluta  libertà  e  personalità  di 
Dio.  La  filosofia  della  mitologia  e  la  filosofia  della 
rivelazione  s’innestano  così  l’una  all  altra,  come  la 
natura  allo  .spinto,  il  panteismo  al  teismo,  e  la 
loro  sintesi  è  data  da  un  unico  processo  storico, 
che,  movendo  da  una  comune  humus  naturistico-mi- 
tologiea,  mostra  in  qual  modo  questo  si  sia  andato 
differenziando  nelle  forme  monoteistiche  della  reli¬ 
gione  rivelata. 

Il  caratteristico  delle  due  ultime  opere  di  Schel¬ 
ling,  in  cui  questo  processo  è  descritto,  e  che  sotto 
il  nome  di  miti  e  di  rivelazioni  si  espongono  non 
mere  credenze  umane,  ma  i  momenti  stessi  di  una 
teogonia  che  si  realizza  in  un  teatro  umano.  Le 
rappresentazioni  mitologiche  sorsero  con  un  processo 
naturale  e  neees.sario,  il  cui  principio  generatore 
ha  qualcosa  di  poetico  e  insieme  di  filosofico,  pur 
non  essendo,  intenzionalmente,  nè  l’uno,  nè  1  altro.  ^ 
«  Così  per  mezzo  di  un  reciproco  operare  di  naturale 
poesia  e  di  naturale  filosofia,  in  modo  non  intenzio¬ 
nale,  e  senza  riflessione,  ma  nella  vita  stessa,  il  popolo 
si  crea  quelle  alte  figurazioni  di  cui  ha  bisogno  per 
riempire  il  vuoto  del  suo  animo  e  della  sua  fantasia»’. 


1  Einl.  in  die  PhUos.  der  Uytholoffie,  (voi.  I,  2*  Borie),  p.  60. 


LA  FILOSOFIA  DELLA  MITOLOGIA 


S85 


Nel  suo  studio  particolareggiato  sulla  mitologia, 
Schelling  si  sforza  di  dimostrare  che  il  politeismo, 
nelle  varie  forme  assunte  presso  i  diversi  popoli, 
esprime  il  divenire  stesso  della  coscienza,  la  quale, 
allontanatasi  con  la  caduta  da  un  originario  mono¬ 
teismo  indifferenziato,  si  sforza  di  riconquistare 
runità  perduta  attraverso  la  successione  di  tre  divi¬ 
nità  principali,  ricorrenti  sotto  differenti  nomi  nelle 
mitologie  positive.  Al  processo  mitologico-naturale 
si  sovrappone  poi  quello  della  rivelazione,  che  non 
b.  necessario,  nè  razionale,  ma  è  liberamente  com¬ 
piuto  dalla  volontà  divina.  Quindi  il  cristianesimo, 
nel  quale  la  seconda  fase  della  religiosità  si  com¬ 
pendia,  è  una  storia  divina,  il  cui  protagonista  è 
Dio  stesso,  nella  sua  unità  trina.  E  questa  nuova 
incarnazione  dello  spirito  religioso  prelude  a  sua 
volta  a  una  terza,  della  religione  filosofica,  che 
effettuerà  la  sintesi  della  religione  naturale  e  della 
soprannaturale  e  darà  forma  e  carattere  riflesso  a 
quei  principi!  che  nelle  fasi  anteriori  operavano 
spontaneamente. 

Noi  crediamo  superfluo  indugiarci  su  questa 
pseudo-storia,  che  è  costata  al  vecchio  Schelling 
molti  anni  d’ingrato  lar\'oro  e  che  dà  l’impressione 
di  non  stare  nè  in  cielo  nè  in  terra.  Apparsa  dopo 
il  1840,  quando  già  la  filosofia  della  religione  aveva 
dato  con  Hegel  i  suoi  frutti  più  maturi,  e  la  storia 
positiva  della  religione  aveva  trovato  nella  scuola 
di  Tubinga  le  sue  espressioni  filologicamente  docu¬ 
mentate  e  corrette,  essa  è  un’anacronistica  soprav¬ 
vivenza  di  un  ibridismo  storico-teologico,  condannato 
all  ’  infecondità. 


O.  DK  RUHOlEBO,  L'ftà  del  HomantwUimo. 
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1.  La  vita  e  le  opere.  —  L’ importanza  di  Sclile- 
ermacher  nella  storia  del  pensiero  post-kantiano  è 
duplice.  Innanzi  tutto,  egli  è  il  fondatore  della  cri¬ 
tica  dell’esperienza  religiosa,  come  un  ramo  deU’e- 
sperieuza  umana  distinto  dalla  eonoscenza  e  dalla 
moralità,  con  propri  titoli  e  criteri  autonomi.  In 
secondo  luogo  egli  è,  nella  storia  particolare  del 
Romanticismo,  colui  che  ha  iniziato  la  conversione 
dei  romantici  da  una  visione  estetica  a  una  visione 
religiosa  del  mondo,  aprendo  la  via  alla  visione 
filosofica  di  Hegel,  come  sintesi  di  arte  e  di  reli¬ 
gione.  I  suoi  Discorsi  del  1799  precedono  di  un  anno 
la  Missione  dell’uomo  di  Fichte,  di  cinque  il  saggio 
di  Schelling  su  Filosofia  e  religione,  che  sono  i  primi 
documenti  del  nuovo  orientamento  religioso  dei  due 
filosofi;  precedono  altresì,  con  più  diretta  efficacia 
determinante,  le  manifestazioni  analoghe  di  Fede¬ 
rico  Schlegel,  di  Novalis  e  degli  altri  componenti  il 
gruppo  romantico  dell’ Athenaeum.  Si  può  dire  per¬ 
ciò,  senza  rischio  di  sopravvalutarli,  che  essi  sono  il 
punto  culminante  di  una  crisi  storica  del  pensiero 
tedesco.  Tutto  il  resto  della  produzione  di  Schle- 
iermacher  —  se  si  eccettuano  gli  studi  e  le  tradu- 
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zioni  platoniche,  che  hanno  aneli  ’essi  aperto  una 
nuova  via  alle  ricerche  filologiche  — è  quasi  nuUa 
;n  confronto  di  quel  breve  scritto  giovanile,  che  da 
solo  ha  esaurito  la  sua  non  abbondante  vena  spe¬ 
culativa. 

Nato  a  Breslavia  il  21  novembre  1768,  Federico 
Ernesto  Daniele  Schleiermacher  iniziò  gli  studi  teo¬ 
logici  in  un  collegio  della  comunità  degli  Herrnhuter 
(1  rateili  ÌMoravi)  ;  ma  una  precoce  crisi  relig  osa  lo 
trasse  ben  presto  fuori  del  collegio  e  dell’ortodossia 
professionale.  Di  essa  ci  è  rimasto  una  testimonianza 
autentica  in  una  confessione  da  lui  fatta  al  padre, 
rig-do  zelatore  della  fede  protestante  :  «  Io  non  posso 
credere,  egli  scriveva  dal  collegio,  che  l’eterno  vero 
Dio  sia  colui  che  chiamò  sè  stesso  figlio  dell’uomo; 
io  non  posso  credere  che  la  sua  morte  avvenne  per 
la  remissione  dei  nostri  peccati,  perchè  egli  non 
1  ’  ha  mai  detto  espressamente,  e  perchè  non  credo 
che  sia  stata  necessaria  »  *. 

La  perdita  della  fede  e  l’uscita  dalla  comunità 
non  dovevano  però  significare  per  lui  la  rinunzia 
a  una  vita  religiosa:  sarà  anzi  uno  dei  tratti  eai-at- 
teristici  della  sua  religiosità  la  dissociazione  della 
fede  dalla  religione  e  l’individuazione  di  quest’ul- 
tima  in  un’intuizione  e  in  un  vitale  sentimento  del 
rapporto  tra  il  finito  e  l’ infinito,  ben  compatibile 
col  ripudio  di  ogni  credo  dommatieo.  E  infatti  gli 
anni  che  seguirono  la  crisi,  fino  al  1796,  in  cui  fu 
assunto  come  predicatore  nella  chiesa  della  Charité 
in  Berlino,  furono  il  periodo  per  lui  più  fecondo, 
in  cui  la  sua  intuizione  religiosa  crebbe  e  si  forti¬ 
ficò  sotto  la  guida  di  Spinoza,  testé  riscoperto  da 
Jaeobi.  I  due  studi  spinoziani  (Esposizione  del  si- 


J  Diltttbt,  Lehen  Schìeiérìnaohtra^  1922®,  p.  3i. 
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sterna  di  8.  e  Sp'nozismo),  allora  composti,  mostrano 
già  chiaramente  che  il  suo  spirito  si  orientava  verso 
un  panteismo  o  un  panenteismo,  che  pone  un  infi¬ 
nito,  nell 'interno  de]  quale  ogni  finito  esiste  dall’e- 
ternità.  Nel  tempo  stesso  egli  coltivava  gli  studi 
kantiani  ;  ma  con  assai  minore  consenso  per  le  dot¬ 
trine  del  fondatore  del  Criticismo.  Di  Kant  accet¬ 
tava  la  generale  premessa,  die  il  fondamento  della 
religiosità  sia  da  ricercare,  non  nei  principi!  di  una 
teologia  razionale,  ma  nella  esperienza  umana  del 
divino,  e  che  i  limiti  del  sapere  teoretico  possano 
essere  superati  da  un’attività  più  alta.  Questa  però 
non  è  per  lui  l’attività  morale,  ma  V  E rlehn:s  reli¬ 
gioso,  in  cui  l’universo  (il  noumeno)  ci  si  manife.sta 
attraverso  i  suoi  effetti.  Contro  l’etica  di  Kant  .sono 
indirizzati  due  scritti  inediti,  uno  sulla  liberta  del 
volere  e  un  altro  sul  valore  della  vita,  scoperti  tra 
i  suoi  manoscritti  dal  Dilthey.  Nel  primo,  egli  com¬ 
batte  la  tesi  che  la  libertà  dello  spirito  appartenga 
a  un  ordine  diverso  e  superiore  alla  necessità  della 
natura  ;  il  volere  è,  spinozianamente,  determinato 
al  pari  di  ogni  altra  forza  dell’universo,  e  la  libertà 
deve  scaturire  dal  determinismo.  Nel  secondo,  re¬ 
spinge  il  dualismo  kantiano  tra  la  legge  morale  e 
1  ’  inclinazione,  contrapponendogli  1  ’  ideale  dell  'unità 
armonica  del  nostro  essere,  che  coincide  con  1  ’  ideale 
dell’umanità,  e  che  ha  il  suo  segno  rivelatore  nel 
sentimento  della  gioia 

Nel  1799  egli  si  rivelava  al  piccolo  mondo  ro¬ 
mantico  berlinese,  in  mezzo  al  quale  viveva,  coi 
Discorsi  di  reVgiow  (Beden  ueher  die  Religion),  se¬ 
guiti  l’anno  appresso  dai  Monologhi  (Monologen),  in 
cui  la  stessa  visione  religiosa  della  vita  era  svilup- 


1  UlI.THliY,  op.  Cit.,  p.  166  Hgg. 
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pata  nei  suoi  aspetti  etici  e  sociali.  Le  impressioni 
suscitate  dai  due  .scritti  furono  assai  contrastanti. 
Un  filosofo  come  Schelling  scopriva  in  essi  «  uno 
spirito,  che  .si  può  mettere  alla  pari  dei  più  origi¬ 
nali  pensatori,  e  che  è  penetrato  nel  più  intimo 
della  speculazione,  senza  lasciare  nemmeno  una 
traccia  delle  tappe  che  ha  dovuto  attraversare  ». 
Invece,  gl  individui  più  ligi  all’ortodossia  confes¬ 
sionale  vi  trovavano  un  panteismo,  che  equivaleva 
per  essi  a  un’  irreligiosità  dissimulata  da  ima  grande 
indeterminatezza  di  concetti.  E  1  ’opposizione  di  que¬ 
sti  ultimi,  rafforzata  dall’incauta  difesa  che  Schle- 
iermacher  volle  fare  dello  scandaloso  romanzo  Ln- 
cinda  del  suo  amico  Schlegel,  in  una  serie  di  lettere 
sull’amore  romantico  S  fu  causa  dell’allontana mento 
del  filosofo  da  Berlino,  nel  1802. 

Da  quel  tempo  s’inizia  per  lui  un  periodo  di 
attività  più  scientifica,  ma  di  gran  lunga  meno 
originale  e  feconda.  Nel  1803,  egli  pubblicava  la 
Cr.tica  della  dottrina  morale  ( Crifik  der  Sittenlehre ), 
un  opera  pesante,  farraginosa,  che  non  ha  più  nulla 
dello  stile  nervoso,  foi-se  un  po’ enfatico,  ma  po¬ 
tente,  dei  Discorsi;  ed  è  a -sua  volta  pi’eludio  di 
una  lunga  serie  di  corsi  univei'sitari  sull’etiea. 
Contemporaneamente  egli  concepiva  e  faticosamente 
elaborava  per  lunghi  anni  una  D'alettica  (Dialek- 
tik),  che  voleva  essere  la  controparte  deUa  dialet- 


>  n  più  straud  è  ch«  Sehleieriiiachor  nou  apprezzavn  affatto  il 
romanzo  dell'amioo;  tanf  è  vero  che  nelle  Lettere  ai  guarda  beue 
dal  fare  una  vera  e  propria  apologia  dui  romanzo,  ma  fa  piuttosto 
lapologia  deiramore  romanUco.  considerandolo  come  una  sintesi 
del  corporeo  e  dello  spirituale,  come  uu’cspressioiie  di  quell’aspira- 
s  one  ali  infinito,  insita  al  finito,  che  noi  troviamo  in  tutte  le  attività 
dello  spirito  romanHco.  (Le  lettere  sulla  Lucinda  sono  state  recen¬ 
temente  tradotte  in  Italiano,  nella  Biblioteca  dì  Cultura  Moderna 
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tica  hegeliana,  fondata,  platonicamente,  sulla  dua¬ 
lità-unità  del  conoscere  e  dell’essere.  E  nel  1822 
concludeva  la  sua  sistemazione  etico-religiosa  con  una 
dottrina  della  credenza  (Glaubcnslehre),  alla  quale 
la  teologia  protestante  annette  grande  importanza, 
come  iniziatrice  di  una  nuova  interpretazione  della 
sua  dommatica. 

Il  miglior  frutto  dell’operosità  di  questo  periodo 
è  la  classica  traduzione  di  Platone,  accompagnata 
da  studi  filologici  per  il  riordinamento  cronologico 
e  critico  dei  dialoghi,  che  segna  veramente  il  punto 
di  partenza  delle  ricerche  platoniche  del  sec.  XIX. 
L’idea  di  questa  traduzione  era  venuta  insieme  a 
Schleiermacher  e  a  Federico  Schlegel,  fin  dal  tempo 
della  loro  vita  in  comune  a  Berlino;  essa  doveva 
essere  anche  eseguita  in  fraterna  coUahorazione. 
Ma  Federico,  distratto  da  troppe  cure,  iniziò  ap¬ 
pena  il  lavoro  preliminare,  con  introduzioni  ipercri¬ 
tiche  sulla  cronologia  dei  dialoghi,  in  cui,  partendo 
dal  falso  presupposto  della  priorità  in  ordine  di 
tempo  del  Parmen'de,  e  prendendo  alla  lettera  l’af¬ 
fermazione  ivi  contenuta  che  la  dottrina  delle  idee 
fosse  un  frutto  giovanile  del  pensiero  di  Socrate, 
respingeva  come  spurii  tutti  i  dialoghi  del  così 
detto  periodo  socratico,  perchè  non  s’accordavano 
con  tale  veduta.  Schleiermacher  invece  moveva  da 
un  presupposto  molto  diverso:  che  U  criterio  del¬ 
l’autenticità  platonica  dovesse  ricercarsi,  in  via 
principale,  nelle  citazioni  di  Aristotele,  e  inferirsi 
medAtamente,  pei  dialoghi  non  confermati  dalla 
autorità  aristotelica,  dagl’interni  rapporti  coi  dia¬ 
loghi  già  autenticati.  Questo  canone  si  è  dimostrato 
molto  fecondo;  perfezionato  in  seguito  dagli  studi 
del  Bòekh,  del  Brandis,  dello  Zeller,  esso  ha  dato 
al  corpus  delle  opere  platoniche  queU’ordinamento 
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che  ancora  oggi  viene  accettato  e  che  sostanzial¬ 
mente  coincide  eoi  risultati  che  sono  stati  più  re¬ 
centemente  conseguiti  col  così  detto  criterio  stilo¬ 
metrico. 

Le  accennate  divergenze  tra  Schleiermacher  e 
Federico  e  le  tergiversazioni  di  quest’ultimo  nel- 
l’ intraprendere  la  parte  del  lavoro  di  traduzione 
die  si  era  assegnata,  mentre  il  primo  iniziava  ala¬ 
cremente  la  propria,  provocarono  una  freddezza  e 
una  divisione  tra  i  due  amici,  Schleiermacher  pro¬ 
segui  il  lavoro  da  solo  e  lo  porto  a.  compimento, 
malgrado  le  proteste  di  Federico,  a  cui  parve  dì 
essere  stato  defraudato  delle  sue  idee.  Una  lettera 
di  Schle  ermacher  a  Bockh  nel  1808  pose  la  qui- 
stione  nei  suoi  giusti  tèrmini,  come  noi  l’abbiamo 
brevemente  esposta. 

Durante  questo  periodo  di  lavori  filologici  e  si¬ 
stematici,  Schleiermacher  professò  filosofia  e  teolo¬ 
gia,  prima  nell’università  di  Halle,  e  poi  in  quella 
di  Berlino,  dal  1810  in  cui  fu  fondata,  avendo  per 
colleghi  Fichte  e  più  tardi  Hegel,  eoi  quali  fu  in 
continuo  conflitto.  Negli  ultimi  anni  della  sua  vita 
dovette  sostenere  vive  lotte  ecclesiastico-politiche 
per  l’unione  da  lui  vagheggiata  della  chiesa  lute¬ 
rana  con  quella  riformata,  e  sperimentare  la  dura 
ostilità  del  governo.  Morì  nel  1834. 

La  raccolta  completa  delle  sue  opere  fu  pubbli¬ 
cata  postuma  dal  1835  al  1864,  in  tre  gruppi: 

1)  Teologia,  2)  Prediche,  3)  Filosofia,  di  comples¬ 
sivi  32  volumi.  Una  più  maneggevole  scelta  degli 
scritti  filosofici,  in  4  volumi,  è  stata  curata  dal 
Braun  (1910-13). 
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2.  I  DISCORSI  E  I  MONOLOGHI.  I  discorsi  di 
religione  sono  cinque  e  s  ’  intitolano  :  Apologia,  Sul- 
l’essenza  della  religione,  Sull 'educazione  alla  reli¬ 
gione,  Sull 'elemento  sociale  nella  religione.  Sulle 
religioni.  Essi  hanno  un  po' lo  stile  enfatico  del¬ 
l’oratoria  sacra,  sia  pure  dell'alta  oratoria,  che 
nuoce  allo  sviluppo  rigorosamente  scientifico  del 
loro  tema  e  ne  rende  la  lettura  talvolta  alquanto 
stucchevole.  Ma  c'è  in  essi  un  impeto  e  una  po¬ 
tenza  espressiva,  che  spesso  avvincono,  suscitando 
persuasione  piuttosto  che  convinzione.  Leggendoli, 
noi  ci  sentiamo  immersi  in  una  calda  atmosfera 
religiosa,  ma,  appena  riusciamo  a  sottrarci  al  loro 
fascino,  siamo  presi  da  un  senso  d  'ndeterminatezza 
e  di  vuoto,  come  suol  accadere  per  ogni  opera  di 
natura  oratoria. 

Schleiermacher  esordisce  col  mostrare  che  tutto 
il  mondo  corporeo  è  un  gioco,  che  si  svolge  in 
eterno,  di  forze  opposte.  Ogni  vita  è  solo  il  risul¬ 
tato  di  un  continuo  attrarsi  e  respingersi  di  ele¬ 
menti,  ogni  cosa  ha  la  sua  esistenza  determinata 
solo  da  ciò,  che  le  due  forze  originarie  della  natura, 
la  contrazione  e  l'espansione,  si  sono  riunite  in  un 
modo  peculiare.  E  anche  gli  spiriti,  non  appena 
compaiono  sulla  scena  del  mondo,  debbono  seguire 
la  stessa  legge.  Ogni  anima  umana  è  il  prodotto 
di  due  opposti  impulsi,  l'uno  dei  quali  è  uno  sforzo 
per  attrarre  a  sè  tutto  quel  che  la  circonda,  di  re¬ 
stringersi  nella  propr  a  vita  e  d' immergersi  per 
quanto  è  possibile  nella  propria  intima  essenza; 
l'altro  è  l'aspirazione  (Sehnsucht)  a  espandersi  dal- 
r  interno  all'esterno,  a  penetrar  tutto  e  a  parteci¬ 
pare  a  tutto  senza  esaurirsi.  Quello  è  indirizzato  al 
godimento;  questo  lo  disprezza  e  tende  a  un'azione 
sempre  mutevole  ed  elevata,  che  sorpassa  le  singole 
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cose  e  i  singoli  fenomeni,  per  mirare  all’infinito  e 
permearlo  di  i-agione  e  di  libertà.  Così  ogni  anima 
ha  parte  alle  due  originarie  funzioni  della  natura 
spirituale  e  tutta  la  perfezione  del  mondo  spirituale 
consiste  in  ciò,  che  le  connessioni  possibili  tra  le 
due  forze,  non  solo  sono  realmente  presenti  nel¬ 
l’umanità,  ma  sono  anche  a^'volte  in  un  universale 
legame  di  coscienza,  così  che  ogni  singolo,  pur  non 
essendo  altro  che  quello  che  dev’essere,  tuttavia 
conosce  ogni  altro  essere  in  modo  altrettanto  chiaro 
che  sè  stesso 

Eroi,  legislatori,  inventori,  scienziati,  anime 
buone,  sono  come  i  mediatori  tra  l’uomo  limitato 
e  l’infinita  umanità.  Ogni  esteriorizzazione,  ogni 
opera  dello  spirito  umano  può  es.sere  considerata 
da  due  punti  di  vista:  o  dal  suo  punto  centrale, 
secondo  la  sua  intima  essenza,  e  appare  allora 
come  un  prodotto  della  natura  umana,  fondato  su 
di  uno  dei  suoi  modi  di  agire  o  dei  suoi  impulsi  ; 
0  dai  limiti  inerenti  alla  sua  forma  determinata, 
ed  è  un  prodotto  del  tempo  e  della  storia.  Questo 
criterio  va  applicato  alla  religione  Ma,  come  ve¬ 
dremo,  la  dottrina  di  Schleiermaeher  non  è  fedele 
allo  spirito  dialettico  delle  sue  premesse  e  sacrifica 
il  polo  soggettivo  e  pedonale,  che  pur  vuole  ener¬ 
gicamente  rivendicare,  al  polo  opposto  dell  ’  imper¬ 
sonale  e  dell’infinito. 

Che  cos’è  la  religione?  Ponendosi  dal  punto  di 
vista  della  metafisica  e  della  morale,  si  trova  che 
queste  due  discipline  hanno  lo  stes.so  oggetto  della 


1  S0HI.BISBMACHER,  Veber  die  Beliffion.  Keden  an  die  GebUdeten 
unter  ihren  Veràchtern  (Werke,  Auswnhl  vier  Banden,  ed.  Braun 
0  Bauer,  1911),  IV,  pp.  8*9. 

2  Ibid.,  pp.  10-17. 
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religione,  cioè  l’universo  e  il  rapporto  dell’uomo 
con  esso.  Questa  eguaglianza  di  contenuto  è  stata 
causa  di  molti  errori,  perchè  ha  determinato  con¬ 
tinui  sconfinamenti  di  una  disciplina  nell’altra  e 
sovrapposizioni  dell’una  all’altra.  Così,  si  è  attri¬ 
buito  alla  religione  un  compito  che  non  è  ad  essa 
appropriato,  di  ricercare  essenze  e  nature  divine 
e  di  perdersi  in  un’infinità  di  dimostrazioni  e  de¬ 
duzioni  teologiche,  che  ottenebrano  i  caratteri  spe¬ 
cifici  della  sua  natura.  Similmente,  la  si  è  confusa 
con  la  morale,  che  dal  rapporto  dell’uomo  con  l’uni¬ 
verso  sviluppa  un  sistema  di  doveri,  esigendo  e 
vietando  azioni  con  potenza  illimitata  ;  ciò  che  anche 
esso  è  estraneo  alla  religione,  la  quale  non  ha  che 
vedere  con  un  codice  di  leggi  pratiche’. 

«  Prassi  è  arte,  speculazione  è  scienza,  religione 
è  senso  e  gusto  per  1  ’  infinito.  »  Il  compito  specifico 
di  quest ’ultima  è  appunto  l’intuizione  e  il  senti¬ 
mento  dell’universo.  Bisogna,  aggiunge  lo  Schle- 
iermacher,  familiarizzarsi  con  questo  concetto,  che 
è  la  pietra  angolare  di  tutto  il  suo  discorso,  la  più 
generale  e  alta  formula  dell’esperienza  religiosa. 
Ogni  intuizione  procede  da  un  influsso  di  ciò  eh’  è 
intuito  su  colui  che  intuisce,  da  un  originario  e 
indipendente  ag're  del  primo,  che  vien  ricevuto, 
abbracciato  e  concepito  dal  secondo,  in  modo  con- 
foirne  alla  sua  natura.  Se  i  raggi  luminosi  non 
colpissero  i  nostri  occhi,  se  le  parti  minutissime 
dei  corpi  non  toccassero  le  nostre  dita,  noi  non 
intuiremmo  nè  percepiremmo  nulla,  e  ciò  che  in¬ 
tuiamo  e  percepiamo  non  è  la  natura  propria  degli 
oggetti,  ma  il  loro  agire  su  di  noi.  Così  è  anche 
per  la  religione.  L’universo  è  in  un’attività  inih- 


'1 


1  Ibid.,  p.  29-30. 
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terrotta  e  si  manifesta  a  noi  ad  ogni  istante.  Ogni 
forma  che  esso  trae  fuori,  ogni  essere  a  cui,  dalla 
pienezza  della  sua  vita,  dà  un’esistenza  separata, 
è  un  suo  agire  su  di  noi;  così  ogni  singolo,  come 
parte  del  tutto,  ogni  finito,  come  espressione  del¬ 
l’infinito,  è  religione’. 

Ma,  per  completare  l’ immagine  della  religione, 
bisogna  aggiungere  che  ogni  intuizione  è  legata  a 
un  sentimento.  Come  il  modo  particolare  in  cui 
l’universo  si  esprime  nelle  nostre  intuizioni  costi¬ 
tuisce  il  carattere  proprio  della  religiosità,  così  la 
forza  del  sentimento  ne  determina  il  grado.  Più 
sano  è  il  senso,  più  fortemente  esso  riceve  ogni 
impressione,  più  viva  è  la  sete  di  abbracciare  l’in¬ 
finito,  tanto  più  l’anima  vi  è  presa  d’ogni  lato. 
Intuizione  senza  sentimento  è  nulla,  e  non  può 
avere  la  giusta  origine  nè  la  giusta  forza;  senti¬ 
mento  senza  intuizione  è  aneh’esso  nulla;  ambedue 
sono  qualcosa,  solo  in  quanto  operano  uniti.  Quel 
primo  istante  pieno  di  mistero  che  c’è  in  ogni  per¬ 
cezione  sensibile,  quando  intuizione  e  .sentimento 
non  ancora  si  dividono,  e  il  senso  e  il  suo  oggetto 
fiuiscono  l’uno  nell’altro,  è  alla  radice  di  ogni  re¬ 
ligiosità  ed  è  riconoscibile  anche  nella  più  alta  e 
divina  attività  deH’anima 

Cerchiamo  di  fissare  in  termini  più  precisi  questa 
posizione  speculativa,  che  nell’esposizione  testuale 
dello  Sclileiennacher  da  noi  riprodotta  appare  troppo 
fluida  e  inconsistente.  Bisogna  innanzi  tutto  notare 
che  raramente  ci  accade  d  ’  imbatterci,  nei  Discorsi, 
nel  nome  di  Dio;  e,  parlandosi  di  religione,  l’omis¬ 
sione  può  sembrar  paradossale.  Le  espressioni  che 
più  frequentemente  ricorrono  sono  «  1  ’universo  », 


1  Ibid.,  p.  87.  2  Ibid.,  p.  44  s??. 
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«  1  ’  infinito  »,  il  «  tutto  »,  come  equivalenti  dell  ’  idea 
di  Dio,  che  non  è  nominato,  per  evitare  remini¬ 
scenze  confessionali  e  teologiche.  Quel  che  Schle- 
iermacher  considera  come  essenziale  della  religione 
non  è  questa  o  quella  idea  particolare  del  divino, 
ma  ciò  che  più  tardi  è  stato  chiamato,  non  senza 
riferimento  alla  sua  dottrina,  il  senso  del  numinoso, 
di  una  potenza  infinita  che  incombe  su  di  noi  e 
che  determina  la  nostra  esistenza  particolare.  Sotto 
questo  aspetto,  la  posizione  dello  Schleiermacher  è 
affine  a  quella  di  Spinoza,  che  immette  la  sostanza 
nei  modi,  ciascuno  dei  quali  rappresenta  un  ’  incre¬ 
spatura  nel  gran  mare  dell’essere.  Ma  il  punto  di 
vista  dello  Schleiermacher  è  precisamente  opposto 
a  quello  spinoziano,  perchè  non  muovo  dalla  so¬ 
stanza  per  giungere  ai  modi,  e  quindi  non  si  trova 
di  fronte  alla  difficoltà  insormontabile  di  dedurre 
il  finito  dall’ infinito,  ma  si  pone,  non  diversamente 
da  Fichte,  nel  centro  della  finitezza  e  dell’indivi¬ 
dualità,  per  sentire  in  essa  l’espressione  riflessa  e 
mediata  dell’  infinità  che  la  sovrasta.  Schleiermacher 
non  è  un  dommatico,  ma  un  filosofo  critico,  il  quale 
ricerca  Dio,  non  già  nell’empireo,  di  cui  ci  è  pre¬ 
clusa  la  visione,  ma  nell’esperienza  religiosa,  che 
è  un  nostro  sicuro  possesso.  Il  suo  problema  perciò 
è,  almeno  implicitamente:  quali  sono  le  condizioni 
trascendentali  di  questa  forma  di  esperienza?  Poiché 
in  essa  ci  si  dà  il  senso  di  una  dipendenza  assoluta 
da  un  potere  che  ci  sovra.sta,  quelle  condizioni  sono 
da  ricercare  nell’azione  di  quel  potere  su  di  noi: 
un’azione  che  però  non  è  immediatamente  rivelatrice 
dell’essenza  di  esso,  ma  solo  del  modo  con  cui  noi 
ne  siamo  affetti.  La  trascendenza  o  l’immanenza 
della  divinità  in  sè  sono  fuori  questione,  perchè 
esorbitano  dal  raggio  dell  ’esperienza  :  tutto  ciò  che 
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possiamo  dire  è  che  seutmmo  quell 'azione  come 
qualcosa  che  ci  sovrasta,  cioè  come  una  trascen¬ 
denza,  ma,  poiché  la  sentiamo,  essa  ci  è  immanente. 
I  due  concetti  non  hanno  più  valore  metafisico,  ma 
soltanto  epistemologico,  in  quanto  sono  aspetti  su¬ 
balterni  della  stessa  esperienza.  Espre.ssa  in  termini 
kantiani,  la  religione  di  Sehleiermacher  potrebbe 
dirsi  una  intuizione  e  un  sentimento  del  Noumeno, 
non  già  nel  senso  che  noi  conosciamo  il  Noumeno, 
ma  che  ne  avvertiamo  la  presenza  e  l’azione  in  noi, 
pur  senza  poter  scoprire  il  velo  che  lo  avvolge. 

Dei  due  poli  tra  i  quali  si  svolge  l’attività  umana, 
quello  dell  ’  infinità  è  salvo,  senza  una  ricaduta  nel 
dommatismo;  si  può  dire  lo  stesso  di  quello  della 
finitezza?  Sehleiermacher  erede  di  poter  rispondere 
affermativamente,  sia  perchè  egli  non  abbandona  il 
punto  di  vista  dell’  individuo  e  della  sua  immanente 
esperienza  del  divino,  senza  compiere  un  salto  mor¬ 
tale  alla  maniera  di  Jacobi,  sia  perchè  l’azione  del- 
1  ’  infinito  su  di  esso  si  manifesta  secondo  la  sua 
particolare  ricettività.  La  voce  dello  spirito,  unica 
nella  sua  fonte,  risuona  molteplice  solo  per  la  mol¬ 
teplicità  dei  linguaggi  umani  attraverso  i  quali  si 
esprime;  quindi  il  d fferenziamento  degl’individui 
persiste  pur  nell’unità  dell’azione  che  li  investe. 
Ma  si  può  al  contrario  osserv’are,  che  l’individua¬ 
zione  come  tale  non  è  fondata  sull’universale,  ed 
è  semplicemente  presupposta,  in  modo  che  i  due 
processi  non  sono  tra  loro  in  correlazione  dialettica. 
Inoltre,  la  varietà  con  cui  gl’  individui  riflettono 
l’universale,  non  toglie  la  loro  comune  dipendenza 
da  esso:  se  le  voci  sono  diverse,  esse  esprimono 
tuttavia  la  stessa  soggezione.  Sehleiermacher  s’il¬ 
lude  di  sottrarsi  al  pericolo  a  cui  è  andato  incontro 
Fichte,  di  assorbire  e  annullare  il  finito  nell’ infi- 
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nito,  il  soggetto  empirico  nel  soggetto  assoluto;  in 
realtà,  sebbene  il  suo  procedimento  sia  differente, 
egli  segue  la  stessa  curva  dell’  idealismo. 

Bisogna  ancora  notare  una  certa  indetermina¬ 
tezza  nella  formula  della  religione  come  intuizione 
e  sentimento  dell’universo.  Per  Schelling  la  stessa 
intuizione  è  propria  della  filosofia  ;  quali  saranno 
allora  i  tratti  differenziali  della  religiosità?  Conscio 
della  possibilità  di  una  confusione  tra  le  due  sfere, 
Schleiermacher,  nelle  edizioni  seguenti  dei  Discorsi, 
Ira  fatto  cadere  l’intuizione,  lasciando  il  solo  senti¬ 
mento;  ma  l’indeterminatezza  è  cresciuta  invece  di 
scemare.  Anche  l’arte  non  è  forse,  a  suo  modo,  un 
sentimento  dell’universo?  Più  conclusivi  invece  sono 
stati  i  suoi  sforzi  in  un’altra  direzione:  tenendo 
fermo  il  punto  di  vista  trascendentale  già  conqui¬ 
stato,  egli  ha  sottoposto  a  una  revisione  critica  tutti 
i  principi!  e  gli  elementi  dell’esperienza  religiosa, 
reintcrpretandoli  alla  luce  delle  sue  premesse.  Questo 
lavoro,  iniziato  già  nei  Discorsi,'  è  proseguito  poi 
nella  Dottrina  della  fede  ( Glaubenslehre),  ed  ha 
avuto  per  conseguenza  im  avvicinamento  progressivo 
al  cristianesimo  tradizionale  e  alla  sua  dommatica. 

Su  alcuni  punti,  il  suo  distacco  iniziale  da  que¬ 
st’ultimo  sembra  incolmabile.  Nei  Discorsi,  la  cre¬ 
denza,  che  è  la  pietra  angolare  della  religiosità 
positiva,  è  dichiarata  una  spregevole  servitù  «  e,  in¬ 
vece  di  essere  la  cosa  più  alta  nella  religione,  deve 
essere  svalutata  da  ehi  aspira  alla  santità.  Averla 
e  volerla  conservare,  prova  che  si  è  incapaci  di  re¬ 
ligione;  pretenderla  da  altri,  mostra  che  non  se  ne 
intende  la  natura...  La  religione  non  è  servizio  da 
schiavi  »  Anche  la  Scrittura  è  soltanto  un  mau- 


1  Ibid.,  pp.  76,  77. 
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solco  della  religione;  un  documento  che  un  tempo 
esisteva  un  grande  spirito  ehe  ora  non  c’  è  più;  in¬ 
fatti,  finché  ancora  egli  viveva  e  operava,  come 
avrebbe  riposto  un  grande  valore  nella  morta  let¬ 
tera,  che  non  può  essere  se  non  una  debole  imma¬ 
gine  di  lui?  «Non  ha  religione  colui  ehe  erede  a 
uno  scritto,  ma  colui  che  non  ne  ha  bisogno  e  che 
all 'occorrenza  saprebbe  farne  a  meno»'.  Tanto 
meno,  la  religiosità  è  caratterizzata  dall 'agire  moral¬ 
mente,  come  voleva  Kant.  Certo  essa  può  e  deve  ac¬ 
compagnarsi  con  la  moralità,  ma  ciò  non  vuol  dire 
che  debba  essere  strumento  di  moralità,  sotto  pena 
di  corrompersi.  «  I  sentimenti  religiosi  debbono  es¬ 
sere  come  una  musica  sacra  che  accompagna  ogni 
azione  dell’uomo;  egli  deve  tutto  fare  con  religione, 
ma  niente  per  religione  » 

Propriamente  religiosi  sono  i  sentimenti  della 
devozione  (Prommigkeit),  dell’umiltà  (Dernut),  del¬ 
l’amore  fiiteòe;,  dell 'affezione  (Zuneigung),  insomma. 
tutti  quelli  che  accentuano  una  dipendenza  e  una 
prostrazione  innanzi  all’infinito;  e  principalmente 
quelli  che  nascono  da  una  disposizione  d'anima  col¬ 
lettiva,  eh 'è  più  d’ogni  altra  favorevole  a  eccitare 
il  senso  della  presenza  del  tutto  nel  singolo.  P^inchè 
il  primo  uomo  era  solo,  certo  la  divinità  era  sopra 
di  lui  e  gli  parlava  in  vari  modi,  ma  egli  non  in¬ 
tendeva  e  non  rispondeva  ;  il  suo  paradiso  era  bello 
e  da  un  bel  cielo  risplendevano  a  lui  le -stelle,  ma 
egli  non  aveva  senso  per  il  mondo.  «  Inutilmente 
il  tutto  esiste  per  chi  è  solo  ;  perchè,  per  intuire  il 
mondo  e  per  aver  religione,  l’uomo  deve  aver  prima 
trovato  l’umanità,  e  la  trova  solo  nell’amore  e  at¬ 
traverso  l 'amore  »  La  religione  dunque  sorge  col 


1  Ibid.,  p.  77. 


2  Ibid.,  p.  45. 
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nascere  della  donna  e  della  prima  coinuuitìl  umana 
intorno  all’uomo;  tutti  i  futuri  legami  sono  già  em¬ 
brionalmente  presenti  in  questo  nucleo  iniziale. 

Ma  l’umanità  si  fa  presente  al  singolo  non  solo 
nella  contemporaneità,  bensì  ancora  nella  successione 
e  nel  divenire.  Perciò  la  storia  è  l’oggetto  più  alto 
della  religione.  Per  mezzo  di  essa,  «  paragonando 
l’isolato  sforzo  del  singolo  col  riposato  e  uniforme 
jnoto  del  Tutto,  si  vede  come  l’alto  Spirito  del 
mondo  procede  ridendo  su  tutto  quel  che  gli  si 
frappone  piangendo  »  E  dai  due  aspetti,  contem¬ 
poraneo  e  successivo,  scaturiscono  due  d  rezioni  del¬ 
l’esperienza  religiosa:  l’una  verso  l’organizzazione 
ecclesiastica  della  comunità,  l’altra  verso  il  pro¬ 
gresso  delle  forme  storiche  della  rivelazione  del 
divino. 

In  questa  seconda  direzione  si  danno  tre  mo¬ 
menti  principali.  L’universo  si  manifesta  all’uomo 
rozzo  e  primitivo,  che  è  dotato  solo  di  un  oscuro 
istinto,  come  una  unità  indistinta,  come  un  caos 
senza  ordine  nè  legge,  dove  un  cieco  destino  rap¬ 
presenta  il  carattere  del  Tutto.  In  questa  fase,  Dio 
non  è  che  un  essere  senza  proprietà  determinate, 
un  feticcio  ;  e  quando  1  ’uomo  assume  una  pluralità 
di  feticci,  questi  si  dividono  tra  loro  con  limiti  arbi¬ 
trari  i  rispettivi  dominii.  In  uno  stadio  più  alto  della 
cultura,  l’universo  si  manifesta  come  una  pluralità 
senza  unità,  come  una  molteplicità  indeterminata 
di  forze  e  di  elementi  eterogenei,  in  continua  lotta 
tra  loro.  E  non  un  cieco  destino  segnala  il  carat¬ 
tere  di  questa  fase  religiosa,  ma  una  motivata  ne¬ 
cessità,  dove  l’uomo  si  dà  il  compito  di  ricercare 
le  connessioni  razionali  delle  cose,  senza  poterle 
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trovare.  Questa  intuiz'one  politeistica  dell’universo 
è  infinitamente  più  pregevole  dell’altra,  e  colui  che 
si  è  elevato  fino  ad  essa,  e  che  si  piega  innanzi  al¬ 
l’eterna  e  inesplicabile  necessità,  ha  più  religione 
dell’adoratore  di  un  feticcio.  Ma  v’  è  infine  un  grado 
più  alto,  dove  ogni  conflitto  si  ricompone,  dove 
l’universo  si  manifesta  come  totalità,  come  unità 
del  molteplice,  come  sistema,  e  così  merita  il  nome 
che  ha:  colui  che  in  tal  modo  lo  intuisce  ha  certo 
più  rel'gione  del  politeista  più  evoluto.  Quest ’ultima 
fase  può  essere  monoteistica  o  anche  panteistica; 
nei  due  casi  il  principio  unitario  e  sistematico  è 
egualmente  presente  (sebbene  con  perfezione  mag- 
g  ore  nel  secondo),  e  la  direzione  che  prende  l’evo¬ 
luzione  rel  giosa  verso  l’uno  o  verso  l’altro  dipende 
dal  modo  con  cui  la  fantasia  umana  si  rappresenta 
l’azione  del  Tutto Feticismo,  politeismo,  mono¬ 
teismo-panteismo  sono  i  tre  gradi  storici  di  una 
stessa  rivelazione,  risultanti  dal  concorso  dell’iden¬ 
tità  di  quel  che  si  rivela  con  la  molteplicità  e  la 
gradualità  di  coloro  ai  quali  si  rivela.  Il  concetto 
di  rivelazione  assume  pertanto  nella  religione  di 
Schleiermaeher  un  significato  extra-confessionale  e 
universalmente  storico,  non  diverso  da  quello  che 
ha  nella  filosofia  di  Schelling. 

La  pluralità  storica  delle  religioni  è  per  conse¬ 
guenza  l’espressione  umana  di  un’unica  azione  di¬ 
vina.  Nessuna  religione  particolare  può  da  sola  esau¬ 
rire  la  religiosità  totale,  perchè  l’uomo  è  finito  e  la 
relig'one  è  infinita.  Ma  il  caso  della  pluralità  delle 
religioni  è  diverso  da  quello  della  pluralità  delle 
chie.se.  Queste  sono  nella  loro  molteplicità  dei  fram¬ 
menti  di  un  singolo  individuo,  che  per  l’intelletto 


1  Ibld.,  pp.  80-81. 
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è  del  tutto  determiuato  come  uuo,  mentre  per  il 
senso  è  irraggiungibile  nella  sua  unità.  Invece  la 
religione  è,  nel  suo  concetto  e  nella  sua  essenza, 
un  infinito  e  un  incommensurabile  anche  per  l’ in¬ 
telletto;  essa  deve  dunque  avere  in  sè  un  principio 
di  individuazione,  altrimenti  non  potrebbe  esistere 
nè  essere  percepita’. 

Dall’essenza  dell’intuizione  e  del  sentimento  re¬ 
ligioso  scaturisce  d’altra  parte  il  bisogno  sociale  di 
una  comunità,  che  abbraccia  il  mondo  religioso 
come  un  tutto  inseparabile:  è  la  chiesa  trionfante, 
i  cui  soldati  sono  riuniti  in  un  piccolo  spazio,  ma 
vivono  in  una  comunità  invisibile.  I  caratteri  di 
questa  chiesa  sono  mutuati  in  gran  parte  alla  prassi 
protestante.  Ognuno  è  sacerdote,  in  quanto  attrae 
a  sè  l’altro,  nella  sfera  di  cui  si  è  appropriato  e 
dove  può  esprimere  la  sua  virtuosità  ;  ognuno  è  laico, 
in  quanto  segue  l’arte  e  la  saggezza  dell’altro,  dove 
è  ancora  uno  straniero  o  un  novizio.  Non  e  ’  è  una 
aristocrazia  tirannica;  ma  la  società  ecclesiastica  è 
una  perfetta  repubblica,  in  cui  tutti  sono  vicende¬ 
volmente  guide  e  popolo.  La  missione  del  sacerdote 
nel  mondo  è  un  affare  di  coscienza,  di  natura  pri¬ 
vata;  una  casa  privata  è  anche  il  tempio  da  cui  si 
leva  il  suo  discorso;  egli  è  un  oratore  per  tutti  co¬ 
loro  che  vogliono  ascoltarlo,  e  non  un  pastore  per 
un  gregge.  La  separazione  della  chiesa  dallo  stato 
è  la  necessaria  conseguenza  di  queste  premesse  li¬ 
berali 

Una  posizione  privilegiata  è  tuttavia  concessa  da 
Schleiermacher  al  cristianesimo.  Negli  scritti  che 
precedono  i  Discorsi,  Gesù  non  era  per  lui  che  im 
maestro  di  virtù;  ma  a  poco  a  poco  comincia  a  emer- 
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gere  in  lui  la  figura  del  mediatore,  quindi  della 
divinità,  ma  nel  senso  che  il  veramente  divino  in 
lui  è  la  dominante  chiarezza  che  nella  sua  anima 
assume  la  grande  idea  ch’egli  era  venuto  a  esporre 
nel  mondo:  che  cioè  ogni  finito  ha  bisogno  di  una 
più  alta  mediazione.  Aggiunge  tuttavia  che  forse 
verrà  il  tempo  in  cui  non  sarà  più  da  parlare  di 
mediazione,  ma  il  Padre  sarà  tutto  in  tutto.  Quando 
verrà  questo  tempo f  «Io  temo,  egli  risponde,  che 
l’evento  trascenda  il  tempo;  ma  se  esso  dovesse  ve¬ 
nire,  non  esiterei  a  sedere  sulle  rovine  della  religione 
che  onoro  ». 

Nella  Gialli) enslehr e,  che  appartiene  al  periodo 
sstematieo  della  dottrina  dello  Schleiermacher,  è 
anche  piu  accentuata  la  funzione  del  redentore  e 
messa  in  rapporto  eoi  problemi  della  dommatiea 
protestante.  Il  tema  del  male  e  della  peccaminosità 
umana,  che  nei  Discorsi  era  in  uno  sfondo  remoto, 
passa  per  conseguenza  in  primo  piano,  e  con  esso 
il  sentimento  della  necessità  di  un’azione  dall’alto 
che  riscatti  la  creatura.  Quindi  il  Redentore  si  eleva 
a  una  personalità  veramente  divina,  in  cui  non  si 
dà  una  reale  sofferenza,  nè  una  morte  reale,  ma 
un  attività  scevra  affatto  di  passione. 

Gli  sviluppi  particolari  di  quest’opera,  malgrado 
gli  sforzi  che  vi  si  notano  per  conciliare  la  dom- 
matica  protestante  con  1  ’  idealismo,  esulano  dal  no¬ 
stro  quadro  storico 

I  Monologhi,  pubblicati  a  un  anno  di  distanza 
dai  Discorsi,  sono  la  risonanza  morale  della  nuova 


1  n  lettore  che  se  ne  intoress.-!  pnò  attingere  ni  libro  di  L.  W. 
SoubTz,  Das  VerhiatnUa  vom  Ich  uiid  WirUichkeit  in  der  reliffiSs/in 
Anthrapologie  Schleiermacher»,  Gnttingen.  1986  (p.  145  sgg.  è  esposta 
la  Gluubenslekre). 
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intuizione  religiosa.  Il  momento  individuale  e  per¬ 
sonale  è  in  essi,  conforme  alla  natura  del  tema, 
posto  in  più  grande  rilievo,  ma  con  la  stessa  ten¬ 
denza  a  perdersi  nell’universale.  Anche  il  loro  con¬ 
tenuto  è  alquanto  indeterminato  e  vago:  in  fondo 
non  è  che  un  appello,  variato  in  molti  toni,  a  rien¬ 
trare  in  sè,  perchè  la  verità  abita  nell’uomo  inte¬ 
riore.  Chi,  invece  dell’attività  dello  spirito,  che  si 
agita  nasco.sta  nel  suo  profondo,  vede  e  conosce  solo 
la  manifestazione  esteriore  di  essa;  ehi,  invece  di 
intuirsi,  si  fa  un’  immagine  della  vita  e  del  suo  mu¬ 
tamento,  eostu'  è  uno  schiavo  del  tempo  e  della 
necessità  e  non  può  entrare  nel  santo  dominio  della 
libertà,  perchè,  facendosi  immagine  a  sè  stes.so,  di¬ 
viene  a  sua  volta  un  oggetto  esteriore  La  vita  è 
una  fugace  armonia,  che  nasce  dal  contatto  del 
transeunte  con  l’eterno;  ma  l’uomo  è  un’opera  per¬ 
manente,  iminutevole  oggetto  dell’  intuizione.  E  solo 
il  suo  interno  agire,  in  cui  consiste  la  sua  vera  es¬ 
senza,  è  libero;  tale  invece  non  è  il  suo  esterno  ope¬ 
rare  nel  mondo,  che  segue  leggi  necessarie,  e,  ur¬ 
tandosi  la  libertà  contro  la  libertà,  quello  che  accade 
porta  i  segni  della  limitazione  e  della  dipendenza. 
«  Sì,  tu  sei  sempre  la  stessa,  santa  libertà  !  Tu  abiti 
in  me,  in  tutti;  la  neeessità  è  posta  fuori  di  noi,  è 
il  determinato  suono  dell’urto  delle  libertà,  che  testi¬ 
monia  la  loro  esistenza.  Io  mi  posso  intuire  solo 
come  libertà;  ciò  che  è  necessario,  non  è  il  mio 
agire,  ma  il  .suo  riflesso,  è  l’ intuizione  del  mondo 
che  io  aiuto  a  creare  nella  santa  comunità  di  tutti. 
Ad  essa  appartengono  le  opere  che  sopra  un  terreno 
comune  io  costruisco  con  gli  altri,  e  che  sono  la 
mia  partecipazione  alla  creazione.  Ad  essa  appai*- 


1  Monologén  (Werke,  IV)^  p,  407. 
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tengono  i  sentimenti  che  ora  si  elevano  ora  cadono; 
ad  essa  le  immagini  che  vengono  e  passano,  e  tutto 
ciò  che  il  tempo  porta  e  allontana  » 

La  formula  di  questa  etica  è  :  «  diventare  sempre 
più  quel  che  sono,  ecco  il  mio  unico  volere  »  ®,  che 
arieggia  la  massima  goethiana  :  «  quel  che  hai  ere¬ 
ditato  dai  tuoi  maggiori,  guadagnalo  per  posse¬ 
derlo  »,  analoga  alla  precedente  almeno  in  ciò,  che 
runa  e  l’altra  subordinano  l’essere  alla  legge  del¬ 
l’azione  e  sanzionano  il  principio,  che  nel  mondo 
dello  spirito  non  si  vive  di  rendita. 

Ma  non  è  possibile  divenire  veramente  sè  stessi, 
senza  divenire  anche  altri.  Chi  vuol  divenire  un 
essere  determinato,  deve  avere  il  senso  aperto  a 
tutto  ciò  ch’egli  non  è;  solo  se  esige  da  sè  l’intui¬ 
zione  di  tutta  l’umanità  può  acquistar  coscienza  della 
peculiarità  propria,  perchè  solo  con  la  contrapposi¬ 
zione  il  singolo  si  conosce.  «  Io  ho  pertanto  bisogno 
della  comunità;  nell’interno  pensiero,  nell’intuizione, 
nell’appropriarmi  di  ciò  che  è  estraneo,  io  ho  bisogno 
della  presenza  di  un  essere  amato,  affinchè  all’atto 
mterno  segua  la  partecipazione,  e  col  dolce  e 
soave  dono  dell 'amicizia  io  possa  familiarizzarmi  col 
mondo  »  E  l 'amore  è  la  vera  forza  attrattiva  e  co¬ 
municativa  dell’universo.  Senza  di  esso  nessuna  vita 
individuale  e  nessuna  educazione  è  possibile,  ma 
tutto  sF  annulla  in  una  massa  rozza  e  uniforme. 
Quelli  che  non  desiderano  di  esser  altro  da  quel 
che  sono  non  hanno  bisogno  dell’amore;  ad  essi 
basta  la  legge  e  il  dovere,  l’uniformità  e  la  giu¬ 
stizia;  per  noi  invece  l’amore  è  il  primo  e  l’ulti¬ 
mo  *.  L’organizzazione  deU’ei/ios  umano,  a  cui  Schle- 


I  Ibid.,  p.  40». 
e  Ibid.,  p.  432 


2  Ibid.,  p.  44». 
i  Ibid.,  p.  435. 
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iermaeher  dedicherà  tutta  la  sua  opera  nella  fa.se 
sistematica  del  .suo  pensiero,  ha  appunto  nell’amore 
la  forza  della  sua  espansione  concentrica. 


3.  Il  sistema.  —  Escludendo  gli  studi  platonici 
e  la  Glaubenslehre  di  cui  abbiamo  fatto  già  cenno, 
il  lavoro  metodico  e  sistematico  di  Schleiermacher, 
negli  anni  del  suo  insegnamento  ad  Halle  e  a  Ber¬ 
lino,  si  compendia  nella  dialettica  e  nelle  varie  re¬ 
dazioni  dell’etica.  È  un  pensatore  molto  diverso, 
che  impariamo  a  conoscere  in  questi  scritti  (che  per 
la  maggior  parte  sono  corsi  inediti  di  lezioni):  non 
più  impeti  lirici,  non  piò  enfasi  oratoria,  ma  anche 
non  più  intuizioni  geniali;  invece  un’argomenta¬ 
zione  faticosa,  un  gusto  di  divisioni  e  suddivisioni 
logiche,  e  diciamo  pure,  una  grande  pedanteria 
professorale  caratterizzano  le  opere  dell’ultima  e  più 
lunga  fase.  La  vicinanza  di  Hegel,  malgrado  ogni 
personale  avversione,  è  visibile;  anche  Schleierma¬ 
cher  inizia  la  codificazione  dei  principii  del  Roman¬ 
ticismo,  privandoli  di  quella  mobilità  e  di  quella 
fluidità  che  eostitnivano  il  loro  fascino,  ma  impe¬ 
dendo  così  una  troppo  facile  dispersione  e  corru¬ 
zione  di  essi. 

La  dialettica  è  per  Schleiermacher  l’arte  di  pas¬ 
sare  da  una  differenza  nel  pensiero  a  un  accordo. 
La  prima  differenza  è  tra  pensare  e  sapere:  ogni 
sapere  è  un  pensare,  ma  non  ogni  pensare  è  un  sa¬ 
pere.  C'ò  che  li  distingue  è  che  il  sapere  è  quel 
pensare  cui  corrisponde  Tes-sere.  E  l’essere  è  a  sua 
volta  duplice  :  esso  è  quello  da  cui  procedono  im¬ 
pressioni  su  di  noi,  e  quello  le  cui  impressioni  pro¬ 
cedono  da  noi;  esterno  il  primo,  intimo  l’altro,  che 
prende  il  nome  di  volere.  In  corrispondenza  delle 
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due  specie  di  essere,  vi  sono  due  specie  di  sapere, 
identiche  almeno  in  ciò,  che  l’una  e  l'altra  sono 
egualmente  un  sapere.  E  a  sua  volta  la  dualità  del 
sapere  e  dell’essere  si  unifica  nell’autocoscienza:  noi 
siamo  pensando,  noi  pensiamo  essendo 

La  totalità  dell’essere  riferibile  al  pensiero  è  il 
l'eale,  la  totalità  del  pensiero  riferibile  all’essere  è 
l’ideale.  Dunque  l’identità  del  reale  e  dell’ideale 
nell’opposizione  dei  due  mondi  è  il  presupposto  di 
ogni  sapere.  E  la  comune  forma  dell’essere  e  del 
pensiero  nella  loro  relativa  opposizione  sono  ]|n 
spazio  e  il  tempo,  che  esistono  nelle  cose  non  meno 
che  nelle  rappresentazioni  Nel  dominio  totale  del 
pensiero  v’è  una  divisione:  in  quanto  l’essere  è  at¬ 
tivo  e  il  pensiero  è  secondario,  si  ha  un  sapere  fisico  ; 
in  quanto  il  pensiero  è  attivo,  cioè  volere,  e  l’es¬ 
sere  è  secondario,  si  ha  un  sapere  etico.  L’essere 
che  corrisponde  alla  totalità  dei  nostri  concetti  e 
giudizi  è  la  natura,  l’essere  che  nel  volere  è  posto 
come  attivo  è  lo  spirito  Dio  è  il  principio  trascen¬ 
dente  del  pensiero  e  del  volere,  della  natura  e  dello 
spirito.  E  la  presenza  di  Dio  nella  nostra  autoco¬ 
scienza  è  il  fondamento  essenziale  dell’unità  del 
nostro  essere  nel  passaggio  dal  predominio  dell’at¬ 
tività  a  quello  della  passività  e  viceversa,  cioè  dal 
fare  al  pensare  e  dal  pensare  al  fare 

Questa  conoscenza  di  Dio  nell’autocoscienza  si 
esprime  nella  relativa  identità  del  pensare  e  del  vo¬ 
lere,  cioè  nel  sentimento,  che  è  l’attività  che  sta  al 
1  ormine  del  pensiero  e  all  ’  inizio  del  volere.  In  esso, 
l’assoluta  unità  dell’ideale  e  del  reale,  che  è  solo 
presupposta  nel  volere  e  nel  pensare,  è  realmente 


1  Dialektik  {Werke,  111),  pp.  1-16. 
a  IWd.,  pp.  39,  45,  3  Tbid.,  p.  68 


H  ibid,,  p.  67. 
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compiuta  ^  E  il  sentimento  religioso  esprime  l’a* 
spetto  trascendente  di  questa  funzione;  per  suo 
mezzo  noi  conosciamo  l’essere  di  Dio  in  noi  e  nelle 
cose,  non  l’essere  di  Dio  fuori  del  mondo  o  in  sè. 
Cercare  un’altra  specie  di  esistenza  dell’assoluto  si¬ 
gnifica  cadere  nell’assoluto  niente 

La  conclusione  della  dialettica  è  che  la  filosofia 
non  deve  credere  che  la  religiosità  sia  il  prodotto 
di  uno  sviluppo  spirituale  incompiuto,  che  deve  es¬ 
sere  superato  (aufgehoVen)  nel  pensiero  filosofico.  Il 
sentimento  che  la  fonda  non  è,  infatti,  qualcosa  di 
meramente  transeunte,  perchè  compendia  in  sè  l’u¬ 
nità  degli  opposti,  irrealizzabile  dal  puro  pensiero, 
il  quale  forma  uno  dei  termini  dell’opposizione’. 
Abbiamo  qui,  in  termini  di  astratta  logica,  l’equi¬ 
valente  di  quello  che  i  Discorsi  ci  hanno  dato  in 
termini  di  introspezione  psicologica.  Il  sentimento 
dell’infinito,  che  i  Discorsi  assumevano  come  cul¬ 
mine  della  vita  spirituale,  risulta  qui  fondato  sopra 
un  procedimento  dialettico  che  distingue  l’e.ssere 
dal  pensiero,  per  unificarli  in  Dio,  nell’unica  pos- 
8  bile  esperienza  di  Dio  che  ci  si  offre  nel  sentimento 
religioso.  E  la  conclusione  ultima  di  questa  dialet¬ 
tica  è  manifestamente  indirizzata  contro  Hegel,  che 
fa  della  religione  uno  stadio  imperfetto  della  realiz¬ 
zazione  dell’assoluto,  che  dev’essere  superato  dalla 
filosofia. 

Se  la  Dialettica  è  il  perfezionamento  .speculativo 
dei  Discorsi,  \  ’Ef  ca  è  l’integrazione  dei  Monologhi. 
Dell’etica  abbiamo  varie  redazioni.  Una  introdu¬ 
zione  polemica  a  tutto  il  sistema  sono  le  Linee  fonda- 
mentali  di  una  critica  della  precedente  dottrina  mo- 


1  Ibld.,  p.  70. 


J  Ibid.,  pp.  75,  77. 


8  Ibid.,  pp.  100-101 
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raU  (Orundl'nien  einer  Kritik  der  ìisherigen  Sit- 
tenlehre).  La  dottrina  propria  dello  Schleiermacher 
1  è  esposta  in  vari  corsi  universitari,  tra  i  quali  i  più 

’  importanti  sono  quelli  del  1804-05,  del  1805-06,  del 

1812-13.  Ad  essi  bisogna  aggiungere  alcuni  discorsi 
accademici,  che  ricapitolano  gli  argomenti  principali 
dei  corsi  :  come  quello  sul  concetto  della  virtù  del 
1819,  quello  sul  concetto  del  dovere  del  1824,  quello 
_  sulla  distinzione  della  legge  naturale  e  della  legge 

morale  del  1825,  quello  sul  concetto  del  sommo  bene 
del  1830. 

L’etica  dello  Schleiermacher  consta  essenzial¬ 
mente  di  una  parte  polemica  e  di  una  parte  costrut¬ 
tiva.  Della  prima  merita  di  esser  posta  in  rilievo  la 
pertinace  antitesi  a  Kant,  che  dagli  scritti  giova¬ 
nili  a  quelli  dell’età  più  matura  s’è  progressiva¬ 
mente  accentuata.  Il  dovere  è  per  Schleiermacher 
il  segno  di  un’imperfezione  morale,  di  un  dissidio 
che  dev’essere  superato  in  una  concezione  armonica 
più  alta.  Egli  contesta  perfino  la  distinzione  fonda- 
mentale  posta  da  Kant  tra  sollen  e  miisscn,  cioè  tra 
dovere  morale  e  necessità  fisica,  e  Auiole  che  una  sola 
legge  regga  così  lo  spirito,  come  la  natura.  Posta 
la  distinzione,  si  darebbe,  nell’un  caso  un  dover  es¬ 
sere  senza  essere,  nell’altro  un  essere  senza  dovere. 
Ma  nell’azione  morale,  dall’  intenzione  (Gesinniing) 
scatur'sce  l’essere,  cioè  il  dovere  ha  una  efficacia 
determinante  sulla  realtà,  non  diversa  da  quella 
della  legge  fis'ea;  e  d’altra  parte,  nel  mondo  della 
natura,  le  leggi  fisiche  non  sono  così  determinanti, 
che  non  comportino  eccezioni,  quindi  si  dà  anche  per 
esse  un  dovere  a  cui  può  non  corrispondere  1  ’essere 


1  Veber  den  Vnterschied  tu'i^chen  Naturffesetz  und  Sittenffetetz 
{Werhe,  II),  p.  898  «gg..  Etik  (1812-13),  (Werké,  II),  p.  246. 
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L’aboliz  one  del  dualismo  tra  lo  spirito  e  la  natura 
nel  loro  rispettivo  comportamento  implica  una  ulte¬ 
riore  unificazione,  nell’uomo,  di  quel  che  in  lui  è 
naturale  e  di  quel  eh’ è  razionale,  cioè  dell’inclina¬ 
zione  e  della  volontà  etica,  nel  concetto  dell’amore, 
che  partecipa  dell’una  e  dell’altra,  perchè  è  un’  incli¬ 
nazione  naturale  che  nel  suo  sviluppo  si  adegua  ai 
prineipii  razionali  su  cui  è  fondato  il  mondo  umano. 

Spiegare  la  .struttura  di  questo  mondo  etico  è  la 
parte  positiva  e  costruttiva  della  morale.  Essa  è  di¬ 
visa  in  tre  sezioni:  dottrina  del  bene,  della  virtù, 
del  dovere.  L’esposizione  oggettiva  deU’etàos  è  fon¬ 
data  sull’idea  del  sommo  bene,  che  si  particolarizza 
in  un  sistema  di  beni.  Ma,  poiché  l’attività  che  ci 
conduce  alla  realizzazione  del  bene  è  la  virtù,  dalla 
prima  sezione  dipende  la  seconda  che  tratta  della 
dottrina  della  virtù.  Infine,  le  limitazioni  indivi¬ 
duali  che  ostacolano  l’adempimento  del  bene  trovano 
il  loi’o  superamento  per  mezzo  della  forza  norma¬ 
tiva  del  dovere;  quindi  segue  una  terza  sezione,  che 
ha  per  oggetto  la  dottrina  dei  doveri.  Sehleierma- 
cher  osserva  a  questo  pi’oposito  che  le  tre  sezioni, 
non  solo  sono  logicamente  connesse,  ma  anche  sto¬ 
ricamente  si  presentano  insieme,  con  prevalenza  ora 
dell’una  ora  dell’altra.  Così,  nell’antichità  dominava 
1  ’  idea  del  bene  e  quella  del  dovere  era  in  ombra, 
nell’età  moderna  invece  la  prima  è  quasi  del  tutto 
scomparsa  e  l’altra  prevale  anche  su  quella  della  ' 
virtù.  Il  die,  per  Schleiermacher,  è  un  segno  di 
decadenza,  perchè  la  forma  della  virtù  è  il  risul¬ 
tato  di  un’età  produttiva,  mentre  quella  del  dovere 
è  l’opera  di  un  tempo  di  vuota  riflessione  ’. 

Il  sommo  bene  coincide  con  la  perfezione,  poi¬ 
ché  è  la  totalità  che  abbraccia  ogni  cosa.  E  solo  la 

1  Etik  (1812-18),  II,  i)p.  266-268, 
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ragione  può  concepirlo,  con  una  duplice  attività, 
organ'zzatrice  e  simbolica.  Non  essendo  il  corporeo 
che  un  simbolo  dello  spirituale,  l’attività  simboliz- 
zatrice  della  ragione  si  esplica  nel  riconoscimento 
del  valore  spirituale  della  natura  fisica,  e  quindi  nel- 
]  'elevazione  di  essa  a  un  sistema  graduato  di  beni 

Mentre  il  sommo  bene  è  l’intelligenza  come  spi¬ 
rito  del  tutto,  la  virtù  è  l’espressione  dell’intelli¬ 
genza  come  spirilo  che  alberga  nel  singolo.  Quindi 
il  primo  non  può  essere  tradotto  nell’esperienza  se 
non  mediante  l’azione  virtuosa  degl’individui,  che 
pone  in  essere  un  divenire  morale,  in  cui  si  rea¬ 
lizza  l’essere  permanente  del  bene.  Ora  l’essere  per¬ 
manente  di  un  ’  idea,  in  quanto  ne  scaturisce  un  'at¬ 
tività  successiva  e  molteplice  è  l’intenzione  (Gesin- 
nnng),  e  l’attività  successiva  e  molteplice  è  l’abilità 
(Fertigkeit)  ^  Quindi  la  virtù  è  duplice:  esiste  come 
intenzione  e  come  abilità.  La  virtù  come  intenzione 
è  ciò  che  non  appare  all’esterno,  ma  .sta  a  fonda¬ 
mento  di  esso,  al  pari  dell’Svrco;  ov  di  Platone,  del¬ 
l’innato  dei  moderni,  della  libertà  uoumenica  di 
Kant.  Essa  è  insieme  sapienza  e  amore,  cioè  razio¬ 
nalità  e  impulso.  La  virtù  come  abilità  si  distingue 
dalla  precedente,  perchè  è  posta  nel  tempo  ed  è  in 
continuo  accrescimento 

La  dottrina  dei  doveri  è  infine  il  complemento 
dell  'etica.  «  Dei  tre  concetti,  bene,  virtù  e  dovere, 
ognuno  per  sè  esprime  la  sfera  morale  nella  sua 
totalità,  ma  ognuno  a  suo  modo,  senza  che  ciò  che 
dall’uno  è  detto  possa  in  realtà  esser  diviso  da  ciò 


1  Ueber  dfin  Beffrì^  dea  hSchsten  Outen,  I,  pp.  475-6. 

2  Non  son  riasdto  a  trovare  un  termine  italiano  che  renda  esat¬ 
tamente  il  concetto  di  Fertigkeit  :  di  fronte  all*  intenzione,  cho  esprimo 
r  interiorità  dell'azione,  la  Fertigkeit  esprime  la  capacità  di  trarre 
effettivamente  in  atto  V  intenzione  stessa. 

8  Tugendlere  (1804-06),  li,  jip.  36,  86,  89,  43,  46,  67. 
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eh’  è  detto  dall’altro  ».  «  Se  perciò  nella  specie  umana 
sono  presenti  tutti  i  beni,  debbono  essere  attive 
anche  tutte  le  virtù  ».  «  La  diversità  di  questi  con¬ 
cetti  però  si  mostra  da  ciò  che  nessun  singolo  bene 
può  essere  compiuto  con  l’adempimento  di  un  solo  do¬ 
vere,  ma  di  tutti,  e  che  ne.ssun  dovere  può  essere  com¬ 
piuto  con  l’attività  di  una  sola  virtù,  ma  di  tutte  »  ^ 
Di  qui  l’esigenza  di  una  formula  univei'sale  del  do¬ 
vere,  che  è  la  seguente:  agisci  in  modo  che  tutte  le 
virtù  siano  in  te  attive  in  riferimento  a  tutti  i  beni 

Nell’esplicazione  di  questo  dovere  è  posto  in  ri- 
l  evo  un  elemento  sociale  e  comune,  che  ricorda 
l’etica  di  Fichte  é,  più  da  vicino,  l’espansione  del 
sentimento  religioso  nei  D  scorsi.  Ogni  singolo  deve 
operare  con  tutta  la  forza  che  può  per  la  soluzione 
del  compito  morale  della  comunità.  Ma  quest 'ultima 
sussiste  solo  mediante  il  continuo  agire  del  singolo 
in  essa  ed  è  da  considerare  come  atto  personale  del 
singolo.  Ma,  se  la  comunità  vuole  imporre  le  sue 
esigenze  fino  alla  compressione  del  singolo,  la  con¬ 
formità  al  dovere  si  converte  in  un  conformismo 
mortificante  il  cui  risultato  ultimo  può  essere  un 
meccanizzamento  totale  di  tutta  la  vita  “. 

Son  queste  le  linee  fondamentali  deU’ctiea  di 
Sehle'ermacher:  un’opera  macchinosa,  non  scritta 
di  getto,  ma  formata  per  stratificazioni  sucee.ssive. 
Con  essa,  siamo  ben  lontani  dalle  pagine  rapide  e 
commosse  dei  D  scorsi  e  dei  Monologhi.  Pure  vi  si 
sente,  sebbene  rallentato  e  diluito,  l’impulso  ini¬ 
ziale  delle  opere  giovanili.  La  sua  mole  farraginosa 
ancora  oscilla  tra  i  due  poli  opposti  dell’individuale 
e  dell  ’universale.  Da  una  parte,  Sehle’ermacher  vuol 
salvare  la  personalità  umana  nell’intimità  dei  suoi 

1  Versuch  ùbtr  dit  wiiteiuch.  Behandlung  dei  P/ìich()beffritf, 
li,  pp.  378-79. 

a  Ibid.,  p.  381.  a  Ibid.,  pp.  800-893. 
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valori,  dall’altra  vuol  dare  un  riconoscimento  all’or- 
gan  zzazione  etica  dell’umanità.  Questa  seconda 
parte,  propriamente  istituzionale,  in  contrasto  con 
la  prima  che  possiamo  chiamare  intenzionale,  ci 
ricorda  la  dottrina  di  Hegel,  e  vuol  essere  in  effetti 
un’antitesi  realistica  dell’idealismo  hegeliano.  Po¬ 
nendo  un  principio  oggettivo  del  bene  e  un  corteo 
di  virtù  e  di  doveri  che  ne  dipendono,  Schleierma- 
cher  ha  inteso  salvare  le  forme  dell’organizzazione 
etica  dal  soggettivismo  idealistico,  che  le  pone  per 
annullarle  successivamente.  Ma  il  suo  oggettivismo 
corre  l’opposto  rischio  di  non  potere  esaurire  il  pro¬ 
prio  tema,  e  di  accumulare  dati  su  dati,  senza  mai 
venire  a  capo  del  suo  lavoro.  Accade  per  l’ idea 
del  bene,  come  per  quella  del  vero  e  del  bello,  che, 
a  volerne  fare  qualcosa  di  oggettivo,  restano  sempre 
incompiute,  perchè  l’accrescimento  periferico  della 
loro  sfera  non  ha  mai  termine.  Questo  spiega  anche 
la  rag'one  per  cui  le  tre  sezioni  dell’elica  di  Schle- 
iermacher,  che  vorrebbero  dare  un  sistema  compiuto 
di  beni,  di  virtù,  di  doveri,  sono  rimaste  allo  stato  di 
frammenti,  che  l’autore  ha  continuamente  rielaborati 
e  accresciuti,  senza  mai  poterli  portare  a  compimento’^. 

1  Una  propaggino  del  aiatema  di  Schlelermacher  &  l'estetica,  da 
lui  esposta  in  un  breve  coreo  di  lezioni.  Vi  diatinguo  l’opera  d'arte 
esterna  dall’  interna:  in  queat'uUima,  ohe  scaturisce  dairattiviU  del- 
r  immagluazloiio,  risiede  il  vero  valore  estetico.  Essa  presenta  ana* 
logia  col  sogno,  che  è  uno  stato  di  spontaneo  produttività  di  pensieri 
e  d’  immagini  sensibili;  ma  nel  sogno  monca  ogni  connessione,  ordino 
o  misura;  nell’arte  il  sogno  è  controllato  dalla  Bfninnung,  quindi  ossa 
è  un  sogno  vigilante  {Torlesungen  tieber  die  Aesthctifc,  IV,  pp.  104, 
126,  129,  130).  Recentemente  il  Croce  ha  fatto  oggetto  queste  lezioni 
di  un  ampio  studio.  (L’esfetico  di  Schleiermacher,  in  Storia  dell'  Este¬ 
tica  per  Saggi,  1942),  mostrando  che  l’ importanza  di  esse  sta  nell’aver 
posto-  l’arto  tra  le  attività  non  pratiche,  ma  teoretiche,  «  tra  le  quali 
essa  è  il  modo  di  conoscere  analogo  e  opposto  al  conoscere  scienti¬ 
fico  :  conoscenza,  questo,  dello  medesimezza,  ed  essa  della  differenza, 
0  del  proprio  e  inditdduale  »,  p.  Ió4. 
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1.  Che  cos’  è  il  Romanticismo.  —  Studiando  nei 
capitoli  precedenti  le  grandi  personalità  storiche 
dell  idealismo  tedesco,  noi  abbiamo  attraversato, 
per  così  dire,  il  Romantic;smo,  senza  fermarci  su 
di  esso.  È  tempo  ora  di  darne  una  visione  d’insieme." 
fondendo,  in  una  ricostruzione  unitaria,  così  quelle 
personalità,  come  le  altre  sopravvenienti,  che  col 
loro  concorso  hanno  dato  un  indirizzo  e  un  tono 
peculiare  alla  forma  mentis  romantica. 

Vi  sono  su  questo  tema  molti  pregiudizi  da  sfa¬ 
tare,  molte  unilateralità  da  correggere.  E  innanzi 
tutto  v’è  un  errore  di  prospettiva  commesso  dagli 
stessi  romantici  e  aggravato  poi  dal  tempo,  che  con- 
s  ste  nell’ ipostatizzare  in  una  forma  rigida  e  immo¬ 
bile  un  contenuto  storico  e  fluente  di  vita  e  di  pen¬ 
siero.  L’antitesi  di  classico  e  di  romantico,  formulata 
da  Schiller  come  limitato  contrasto  tra  poesia  ingenua 
e  poesia  sentimentale,  e  poi  sviluppata  in  tutta  la 
sua  ampiezza  dai  contemporanei,  è  stata  elevata,  da 
essi  per  primi,  a  un  valore  ideale  ed  eterno,  fuori 
della  prospettiva  in  cui  era  nata.  Essa  aveva  origi¬ 
nariamente  un  significato  storico  e  dialettico,  dove 
il  classico  funzionava  da  limite  e  da  misura,  e  il 
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romantico,  emergendo  da  esso,  portava  con  sè  i  segni 
di  un  particolare  contrasto  superato,  cioè  poneva  a 
foco  un  complesso  di  problemi  che  la  generazione 
goethiana  credeva  di  aver  risolto  col  suo  neo-classi- 
c'smo,  ma  che  esigevano  nuove  soluzioni.  Invece, 
irrigidita  in  un’opposizione  statica,  si  prestava  ad 
esser  riempita  di  un  contenuto  impersonale  ed  extra¬ 
storico,  attinto  a  una  generica  psicologia.  Col  tempo 
poi,  attenuatosi  anche  il  ricordo  delle  cireostauze 
di  fatto  di  quel  processo  genetico,  il  Romanticismo 
ha  finito  col  diventare  ima  categoria  ideale  dello 
spirito  umano  e  si  è  creduto  di  poterlo  individuare 
con  una  definizione  o  con  una  caratteristica,  sottratta 
alle  leggi  e  alle  vicende  del  divenire. 

Lo  si  è  voluto  far  coincidere  con  mia  visione 
sentimentale  della  vita.  Certo,  il  sentimento  vi  ha 
una  parte  importante,  ma  per  sè  preso  non  ha  nes¬ 
suna  capacità  di  individuazione.  I  riflessi  emotivi 
.sono  diversi  a  seconda  che  oggetti  diversi  si  pre¬ 
sentano  aH’anima;  quindi  per  determinare  quel 
particolare  sentimento  a  cui  si  dà  la  qualifica  di 
romantico,  bisogna  considerarlo  in  rapporto  con 
quella  specifica  situazione  che  l’ha  suscitato.  Senza 
di  che,  è  una  generalità  vuota,  che  serve  a  confon¬ 
dere  le  idee,  o  a  gettare  un  velo  sopra  una  imma¬ 
gine  già  per  sè  stes.sa  un  po  ’  crepuscolare,  invece 
che  ad  oifrire  il  criterio  di  una  chiarificazione. 

Il  Joel  ha  creduto  di  precisare  questo  sentimento 
qualificandolo  come  «  mistico  ».  Per  lui,  «  il  senti¬ 
mento  mistico  non  è  un  qualunque  sentimento,  ma, 
per  così  dire,  il  superlativo  del  sentimento,  il  Total- 
gefuhl,  il  sentimento  dell’  infinito.  Ogni  mistica  sorge 
da  una  tale  accentuazione...  Essa  abbraccia  tutto 
come  unità  e  vita.  Dio,  il  mondo  e  l’anima  si  uni¬ 
ficano  per  essa  nel  processo  vitale;  Dio  e  il  mondo, 
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il  più  alto  e  il  più  basso  oggetto,  vengono  da  essa 
attratti  nella  coscienza  vitale  della  soggettività  e 
concepiti  nella  loro  unità  con  l’anima.  Perciò  la 
mistica  insegna  l’animazione  del  mondo,  la  mon¬ 
danità  di  Dio,  la  div  nità  dell’anima  »  *.  E  scendendo 
da  queste  altezze  a  considerazioni  più  particolareg¬ 
giate,  il  Joel  spiega  che  il  Eoraantic’smo  procede 
dalla  mistica  della  R  forma;  che  misticismo  e  filo¬ 
sofia  della  natura  sono  strettamente  congiunti;  che 
ivi  il  sentimento  è,  più  che  impulso  aUa  conoscenza, 
la  conoscenza  stessa  nel  suo  divenire;  che,  in  virtù 
delle  sue  origini,  il  Romanticismo  vede  ed  esige 
dovunque  il  mistero  E  giunge  fino  a  far  coincidere 
il  romantico  col  primitivo  o  col  giovanile,  «  come 
un  errore  di  gioventù,  e  quindi  come  una  disposi¬ 
zione  aurorale  »,  in  contrasto  col  clas-sico  che  è 
maturità  virile*.  Quest ’ultima  affermazone  è  un 
fra  ntendimento  grave:  romantico  è  tutt’altro  che 
giovanile;  è  una  disposizione  riflessiva,  è  un  crepu¬ 
scolo  della  sera  e  non  del  mattino,  che  segue  e  non 
precede  la  luminosità  del  classico.  E  le  altre  consi¬ 
derazioni  del  Joel  sono  luoghi  comuni,  non  indivi¬ 
duati  e  non  individuanti.  Il  misticismo  non  è  un 
carattere  storico;  ma  una  disposizione  estra-  o  so¬ 
pra-logica  dello  spirito,  che  diversamente  si  atteggia 
di  fronte  a  diverse  poszioni  razionalistiche.  V’è  un 
misticismo  neoplatonico,  un  mistic'smo  cristiano,  un 
misticismo  rinascimentale,  un  misticismo  romantico: 
quali  sono  i  rispettivi  tratti  differenziali?  Ciò  che 
dovrebbe  dare  una  spiegazione  va  esso  stesso  spie¬ 
gato.  E  che  la  tesi  del  Joel  non  colga  nel  segno. 


1  K.  JosL,  De,r  JJrsprung  der  Nat.urphilosophU  atw  dem  OeisU 
der  Mj/Hik,  1900,  p.  14L 

2  Ibid,,  pp.  7,  13.  162. 

8  Ibid.,  p.  161, 
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si  rivela  indirettamente  dal  fatto  che  li  criterio  da 
lui  proposto  vuol  fare  scaturire  da  .una  fonte  comune 
il  misticismo  misterico  dei  presocratici,  quello  pan¬ 
teistico  del  Rinascimento  e  infine  quello  del  Roman¬ 
ticismo  propriamente  detto. 

Una  tesi  in  qualche  modo  affine  alla  precedente, 
almeno  per  quel  che  tende  a  identificare  Rinasci¬ 
mento  e  Romanticismo,  che  però  se  ne  differenzia 
per  una  maggiore  articolazione  storica  dei  problemi, 
è  quella  di  Ugo  Spirito.  Caratteristica  del  Rinasci¬ 
mento  è  «  la  problematicità  di  una  coscienza  non 
raggiunta  »  ;  del  Romanticismo,  la  stessa  problema- 
t  cita  elevata  a  un  più  consapevole  dramma.  Nel¬ 
l’uno  e  nell’altro  v’  è  la  coscienza  implicita-esplicita 
deU’antinomieità  della  vita:  «I  prodromi  del  Ro¬ 
manticismo  vanno  ricercati  nell’Umanesimo,  nel  Ri¬ 
nascimento,  nella  Riforma,  quando  arte,  religione  e 
filosofia  si  confondono  nello  sforzo  che  l’uomo  com¬ 
pie  per  conoscersi  ed  esprimersi,  e  quando  il  prin¬ 
cipio  dei  contrari  comincia  ad  imporsi  al  pensiero 
nella  ricerca  dell’unità.  È  proprio  nel  Rinascimento 
l’origine  del  Romanticismo,  e,  dopo  di  esso,  nell’ul¬ 
teriore  sviluppo  del  problema  dell’autocoscienza  at¬ 
traverso  la  conseguente  antinomia  di  arte  e  di 
filosofia  »  Qui  è  colpito  il  momento  antinomieo 
del  Romanticismo  e  l’affinità  di  esso  con  quello  del 
Rinascimento.  Ma  affinità  non  è  identità,  e  lo  Spi¬ 
rito  adombra  anche  la  differenza,  dicendo  che  nel 
Romanticismo  il  problema  è  elevato  a  un  più  con¬ 
sapevole  dramma.  Si  tratta  appunto  di  determinare 
in  che  consista  questa  consapevolezza  maggiore:  la 


1  U.  Spirito,  La  vita  come  arte,  1941,  p.  153.  Rinascimento  e 
Romanticismo  (in  «Romanità  e  Germanesimo  >  Lettore  tenute  per 
il  Licaeuzn  di  Firenze,  1941),  p.  297. 


G.  DE  Ruqolero,  L’età  del  Romanticismo, 
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quistione  si  apre  dove  Spirito  la  ehiude.  Nel  Rina¬ 
scimento,  l’antinomia,  troppo  tempestivamente  iu- 
travvista,  è  presto  pacificata  in  una  neutrale  indif¬ 
ferenza,  che  trae  con  sè  una  disposizione  d’anima 
airarinonia  e  al  consenso  dell’uomo  col  mondo;  nel 
Romanticismo  essa,  svolta  in  tutta  la  sua  forza, 
nella  dialettica  che,  nel  suo  processo,  induce  pro¬ 
fondi  ed  agitati  riflessi  sentimentali:  ecco  il  nodo 
da  sciogliere. 

Il  Vinciguerra,  che  ha  una  veduta  analoga,  la 
giustifica  storicamente,  affermando  che  il  Rinasci¬ 
mento  fu  ritardato  in  Germania  dalla  Riforma  pro¬ 
testante.  Nel  momento  in  cui  1’ Umanesimo  sarebbe 
sboccato  presumibilmente  in  nua  forma  di  Rina¬ 
scenza,  si  trovò  invece  di  faccia  le  novantacinque 
«  tesi  »  di  Wittenberg  che,  per  le  premesse  mentali 
e  il  lievito  sentimentale,  dai  quali  partivano,  furono 
un  manifesto,  non  meno  contro  lo  spirito  del  Rinasci¬ 
mento,  che  contro  la  chiesa  di  Roma.  «  Gli  effetti 
di  così  gravi  a^n^enimenti  nel  campo  intellettuale 
furono  una  soluzione  di  continuità  nel  passaggio 
dalla  cultura  medievale  a  quella  moderna;  la  rottura 
del  filo  dialettico,  onde  si  operò  quel  passaggio  in 
altri  paesi  di  Europa,  per  via  di  successivi  sviluppi 
dall’  Umanesimo  al  Rinascimento.  Sicché  quando,  un 
.secolo  e  mezzo  dopo,  le  esigenze  spirituali  che  la 
Riforma  aveva  soffocate  furono  riportate  sott’altra 
forma,  ma  sostanzialmente  le  medesime,  dal  flusso 
del  pensiero  europeo,  la  Germania  reagì  a  modo 
suo,  col  temperamento  e  con  la  facoltà  che  posse¬ 
deva.  La  cultura  tedesca  non  riuscì  più,  come  le 
altre,  a  muoversi  su  di  un  piano  generico  di  equi¬ 
librio  consolidato...  Essa  all’inverso  prende  conti¬ 
nuamente  e  fatalmente  le  mosse  da  un  contrasto 
interiore  tra  concezioni  di  vita  l’nna  all’altra  refrat- 
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tarie,  del  quale  contrasto  si  riconosce  la  necessità 
di  trovare  un  equilibrio  e  di  assumerlo  come  una 
necessità  dialettica  ed  etica,  mediante  processi  di 
revisioni  filosofiche,  di  sintesi  cosmiche  » L’osser¬ 
vazione  è  sostanzialmente  giusta;  ma  un  Rinasci¬ 
mento  ritardato,  che  include  nel  suo  processo  for¬ 
mativo  tutta  la  filosofia  moderna  da  Cartesio  a  Kant, 
non  può  essere  che  qualcosa  di  ben  diverso  dal 
Rinascimento  cinquecentesco;  e  questa  differenza  si 
tratta  appunto  di  accertare  in  sede  storiografica. 

Un  carattere  peculiare  ha  la  concezione  del 
Croce,  in  cui,  insieme  con  una  distinzione  troppo 
rigida,  che  segrega  Timo  dall’altro  due  aspetti  o 
momenti  dello  stesso  processo  storico,  v  ’  è  un  motivo 
profondo  di  verità,  che  può  essere  volto  a  miglior 
•segno.  «  La  distinzione,  dice  il  Croce  *,  è  tra  Roman¬ 
ticismo  in  significato  teoretico  e  speculativo,  e  ro¬ 
manticismo  nel  campo  pratico,  sentimentale  e  mo¬ 
rale  :  che  son  due  cose,  per  chi  non  voglia  fermarsi 
alla  superficie  e  alle  apparenze,  diverse  e  perfino 
opposte  ».  «  Il  romanticismo  teoretico  e  speculativo 
è  la  rivolta,  la  polemica  e  la  critica  contro  l’accade¬ 
mismo  letterario  e  l’intellettualismo  filosofico,  che 
avei'ano  dominato  nell  ’età  illuministica.  »  Esso  «  va¬ 
lutò  la  fantasia  e  ue  diede  la  dottrina  nell’estetica; 
intese  quanto  importassero  la  spontaneità,  la  pas¬ 
sione,  l’individualità,  e  diè  loro  posto  nell’etica; 
conobbe  e  fece  conoscere  il  diritto  dell’esistente  e 
dell  effettuale  in  tutte  le  sue  varietà  secondo  luoghi 
e  tempi,  e  fondò  la  storiografia  moderna...  Anche  nei 
suoi  concetti  irrazionalistici,  come  nel  primato  talora 
conferito  al  sentimento  o  al  mistico  rapimento,  c’era 


1  M.  ViNOlGUJillBA,  JiomanticUmo,  Bari,  1981,  pp,  68-64. 

2  Orocr.  Storia  à*  Evropa  nel  Krooìa  XTX,  1932*  p.  47. 
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una  giustificata  polemica  contro  l’astratto  intellet¬ 
tualismo...  Insomma,  questo  lìomanticismo,  non  solo 
non  discorda  in  nulla  dalla  filosofia  moderna,  idea¬ 
lismo  0  assoluto  spiritualismo  che  si  dica,  ma  è  questa 
filosofìa  medesima  » 

«  Ma  il  Romanticismo  del  quale  si  parla  nel 
campo  pratico,  sentimentale  e  morale  è  tutt 'altra 
cosa,  e  se  quello  speculativo  risplende  di  verità, 
l’altro  invece  ha  preso  subito  questo  sembiante  mor¬ 
boso  ed  è  stato  sempre  oggetto  di  riprovazione 
etica...  Goethe  e  Hegel  guardarono  a  quel  modo  e 
scusarono  e  biasimarono,  d  eendolo  patologico  e 
vergognoso,  il  Romanticismo  morale  ».  «  Gli  stessi 
violenti  e  rivoltosi  contro  la  legge,  il  costume  e  il 
pensare  della  società  esistente,  gli  Sturmer  und 
Drànger,  nell 'empito  delle  loro  negazioni  e  nelle 
loro  furie  di  distruzione  davano  prova  piuttosto  di 
forza  disordinata,  che  di  smarrimento  e  debolezza. 
Ma  il  Romanticismo  morale,  il  Romanticismo  come 
malattia,  il  '  male  del  secolo  ’,  non  possedeva  nè  la 
vecchia  nè  la  nuova  fede,  nè  quella  autorevole  del 
passato,  nè  quella  chiara  del  presente  » 

Indubbiamente  v’  è  una  morbosità  romantica, 
che  però  non  è  ristretta  alla  vita  morale,  sebbene 
qui  abbia  le  sue  manifestazioni  più  appariscenti  e 
contagiose,  ma  dilaga  per  tutte  le  attività  dello 
spirito  romantico,  in  arte,  in  religione,  in  scienza, 
in  filosofia.  Quindi,  non  possiamo  fare  un  taglio 
netto  tra  Romanticismo  teoretico  e  pratico;  anzi 
poiché  il  sentimento  circola,  come  il  Croce  stesso 
riconosce,  nell’un  campo  e  nell’altro,  c’è  da  presu¬ 
mere  (e  ne  avremo  presto  la  conferma)  che  esso 


1  Ibld.,  p.  48. 

2  Ibid.,  pp.  49-50. 
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porti  in  tutti,  insieme  con  le  sue  energie  sane,  anche 
una  certa  nota  patologica,  non  dissociabile  dalla 
sua  natura.  E  poi:  dove  finisce  il  sano  e  dove  co¬ 
mincia  il  malato?  Si  prendano  filosofi  come  Schel¬ 
ling,  come  Sehleiermacher,  come  lo  stesso  Hegel: 
non  s’intrecciano  e  non  si  distrigano  in  essi  la 
sanità  e  la  malattìa,  come  in  ogni  organismo  vivente, 
che  cresce  vincendo  i  mali  che  l’insidiano,  e  talora 
si  abbatte  sotto  la  loro  furia  ?  E  Schlegel,  e  Novalis, 
e  Holderlin,  e  Tieek,  e  Wackenroder,  li  classifiche¬ 
remo  tutti  tra  i  malati?  Certo,  assai  più  malati  essi 
sono  dei  filosofi  di  cui  abbiamo  fatto  il  nome;  ma 
questa  stessa  constatazione  ci  spinge  a  considerare 
con  oech'o  diverso  la  loro  malattia.  In  essi  c’è 
come  la  gestazione  di  una  nuova  vita  che  non  riesce 
a  venire  alla  luce  e  che,  per  restar  nei  termini  della 
patologia,  si  rivela  attraverso  gli  spasimi  delle  false 
doglie.  Fuori  metafora  :  se  il  Romanticismo  vero  è 
spiritualismo,  storicità,  dialettica,  perchè  non  con¬ 
siderare  come  incamminamento  al  vero  la  serie  degli 
sforzi  faticosi,  e  spesso  non  riusciti,  per  indirizzare 
verso  quella  meta  un  materiale,  magari  insufficiente, 
ma  che  acquata  pregio  per  l’oscura  presenza  o  antici- 
paz'one  di  essa?  Da  questo  punto  di  vista  acquistano, 
come  vedremo,  nuovo  significato  e  nuova  luce  per¬ 
fino  le  dottrine  che  sembrano  più  arbitrarie  e  strane  : 
un  anelito  o  una  nostalgia  di  spiritualità  riscatta  il 
loro  arbitrio  e  la  loro  stranezza.  E  la  storia  gene¬ 
rale  di  quel  periodo  prende  1  ’aspetto  di  una  sinfonia, 
dove  i  temi  fondamentali,  posti  dagl’  ingegni  specu¬ 
lativi  più  alti,  trovano  nei  toni  minori  che  li  va- 
r  ano,  e  nei  toni  contrastanti  che  sembrano  spezzarli, 
un  sostegno  e  una  possibilità  di  sviluppo;  e  tutt’  iu- 
sieme,  per  vie  diverse  ma  cospiranti,  si  fondono  in 
una  unità  organica. 
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Per  tornare  alla  tesi  del  Croce,  bisogna,  com’essa 
ci  suggerisce,  non  perder  d’occhio  la  distinzione 
tra  la  sanità  e  la  malattia,  per  non  correre  il  rischio 
di  porre  sullo  stesso  piano  tutte  le  manifestazioni 
del  Romanticismo,  sull’esempio  delle  storie  descrit¬ 
tive  ed  estrinseche,  intente  solo  a  classificare  e  a 
tipizzare.  Ma  bisogna  anche  considerare  la  malattia 
in  vista  e  in  funzione  della  sanità,  perchè  una  sola 
scienza  abbraccia  l’una  e  l’altra.  Questo  criterio 
vale  naturalmente  per  le  manifestazioni  del  periodo 
creativo  del  Romanticismo,  non  già  per  quelle  più 
tardive  e  sterili.  Le  degenerazioni  postume  di  quel 
movimento,  le  «  maniere  »  e  le  «  pose  »  romantiche, 
divenute  fini  a  se  stesse  e  svuotate  di  ogni  conte¬ 
nuto  vitale,  possono  bensì  interessare  la  storia  della 
cultura  e  del  costume  sociale,  ma  debbono  essere 
escluse  dal  nostro  quadro  storico. 

L’impossibilità  di  determinare  con  un  singolo 
carattere  o  con  un  gruppo  di  caratteri  statici  l’es¬ 
senza  del  Romanticismo,  quasi  che  questo  fosse  una 
entità  ideale,  librata  al  di  fuori  o  al  di  sopra  della 
storia,  ci  spinge  ad  orientarci  verso  quelle  ricostru¬ 
zioni  che  muovono  dal  presupposto  della  storicità 
del  movimento  romantico  e  che  quindi  si  sforzano 
d’ individuarlo  nel  suo  divenire.  La  prima  di  esse 
è  l’ormai  classica  opera  dello  Haym,  La  scuola  ro¬ 
mantica,  che  a  una  larga  informazione  letteraria 
unisce  una  sicura  visione  filosofica  d’ispirazione 
hegeliana.  «  Che  il  romantico  non  coincida  col  sen¬ 
timentale,  dice  lo  Haym  \  che  sia  un  determinato 
carattere  storico-artistico,  in  corrispondenza  col 
(Massico,  questo  poteva  essere  provato  .solo  storica¬ 
mente.  »  E  sulla  traccia  dei  corei  di  lezioni  tenuti  da 


1  7Iaym,  Dif  RomM.ntisvh6  Hchule,  1906^. 
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Augusto  Hegel  a  Berliuo  dal  1801  al  1804,  egli 
ne  dà  le  prove,  facendo  emergere  dall’esposizione 
genetica  del  Eomanticismo  quelle  note  ideali  che  ne 
caratterizzano  la  forma  mentis,  e  considerando  come 
epilogo  e  superamento  di  esso  il  sistema  hegeliano. 
Purtroppo  però  il  significato  unitario  del  movimento 
e  la  coscienza  che  attraverso  la  molteplicità  delle 
sue  mauifestazioni  circoli  un  medesimo  spirito,  che 
ansiosamente  si  cerca  senza  riuscire  compiutamente 
a  trovarsi,  sono  sopralfatti  e  oscurati  da  un’esube¬ 
rante  ricchezza  di  osservazioni  particolari  e  di  dati 
di  erudizione.  Leggendo  quell  ’opera,  noi  ci  sentiamo 
trasportati  in  un  ambiente  e  in  un  clima  romantico, 
ma  non  riusciamo  a  distaccare  e  a  oggettivare  in¬ 
nanzi  alla  nostra  mente  la  linea  storica  del  Roman¬ 
ticismo.  Lo  stesso  possiamo  dire  anche  d’un’altra 
storia  più  recente  e  d’ispirazione  affine,  ma  di 
formato  più  ridotto  :  Il  Romanticismo  tedesco  del 
Walzel 

Un  carattere  a  sè  ha  l’ampia  opera  di  Riearda 
Huch  sullo  stesso  tema  *.  Essa  ha  questo  di  nuovo 
sulle  due  precedenti,  che  tratta  in  capitoli  separati  ^ 
i  vari  aspetti  del  Romanticismo  :  la  nuova  religione, 

1  ’amore  romantico,  l 'arte,  1  ’  intuizione  del  mondo, 
la  scienza,  l’uomo,  la  medicina,  la  politica,  ecc. 
Così  ha  il  pregio  di  offrirci  delle  sezioni,  per  così 
dire  trasversali,  di  quel  che  le  alti’e  storie  ci  danno 
in  una  direzione  longitudinale.  Ma  il  suo  difetto  è 
che  nou  un  principio  speculativo,  bensì  una  mera 
unità  psicologica  presiede  alla  raccolta,  la  quale 
pertanto  appare  discentrata  e  dispersa,  fatta  più  con 
gusto  d’arte,  o  anzi  con  raffinatezza  di  buongustaio, 


1  Tradotta  tu  italiano  dal  Santoli  (Firenze,  Vallecchi,  a.  d.). 

2  B.  niTcn,  Die  nomantiit,  2  voli.,  1931. 
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che  non  con  senso  scientifico.  Essa  tuttavia,  per 
questo  suo  stesso  carattere,  può  servire  come  una 
utile  integrazione  della  ponderosa  opera  dello  Haym. 

Un  progresso  decisivo  nell  ’  individuazione  sto¬ 
rico-filosofica  del  Romanticismo  è  rappresentato  dallo 
Spirito  dell’età  di  Goethe  del  Korff^.  Le  linee  diret¬ 
tive  di  questo  grande  lavoro  sono  state  esposte  dal¬ 
l’autore  in  una  conferenza  su  L’opera  della  genera¬ 
zione  romantica,  dalla  quale  trascriveremo  alcuni 
passi  essenziali,  per  avere  innanzi  agli  occhi,  in 
breve  compendio,  quel  eh’  è  diffuso  in  tre  ampi 
volumi.  Sturm  und  Drang,  classicismo  e  romanti¬ 
cismo  non  sono  per  il  Korff  concetti  del  medesimo 
ordine.  Il  classicismo  non  è  che  la  forma  matura 
dello  Sturm,  e,  considerati  nella  loro  unità,  sotto  il 
nome  comune  di  Umanesimo,  essi  si  contrappongono 
all’opera  della  generaz'one  romantica,  nel  senso  che 
quest ’ultima  è  la  continuazione  e  il  compimento  del¬ 
l’opera  umanistica,  ma  nel  tempo  stesso  lo  strari¬ 
pamento  fuori  dei  limiti  che  questa  aveva  posti. 
La  mater'a  dello  Sturm  è  la  natura  intesa  come 
forza  della  vita,  quella  del  classicismo  il  mondo 
della  bellezza  della  grecità.  Cos’  è  la  materia  del 
Romanticismo?  Essa  è  il  mondo  meravigl'oso  del 
Med  0  Evo  cristiano  tedesco,  e  in  generale  della 
storia  tedesca. 

Nel  trapasso  dal  mondo  umanistico  al  romantico, 
tre  sono  soprattutto  i  momenti  che  subiscono  uno 
spostamento  essenziale  :  il  naturale  nel  soprannatu¬ 
rale,  il  pagano  nel  cristiano,  l’univei’sale  umano 
nel  naz’onale.  Il  mondo  umanistico  era  e  voleva 
essere  un  mondo  naturale,  in  contrasto  col  mondo 


1  H.  A.  Korfp,  OeUt  der  OofthezeU.  in  tre  volumi;  I,  Sturm 
und  Dranff;  11,  Klasailt;  III,  Homantik, 
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soprannaturale  del  Medio  Evo.  E  per  quanto  i  con¬ 
fini  di  questo  mondo  naturale  potessero  sfumare 
davanti  all’intelletto  umano  e  trapassare  nell’inin- 
telligib.le,  l’uomo  si  sentiva  fondamentalmente  radi¬ 
cato  in  questo  mondo.  Si  ricordi  l 'esclamazione  di 
Faust: 

Tor,  wer  dorthin  die  Augen  blinzelnd  richtet 
Sich  uber  Wolken  seines  Gleicheii  dichtet; 

Er  stehe  test  und  sche  hier  sich  um, 

Dein  TUchtigeii  ist  diese  Wclt  nicht  stumm  ». 

In  questo  ideale  stato  d’animo  terreno,  l’uomo 
umanistico  si  sentiva  legato  aH’antiehità  classica. 
Era  questo  il  sentimento  fondamentale,  che  provava 
considerando  quel  mondo.  Ma  la  romantica  Astralis, 
che  pronuncia  il  prologo  della  2*  parte  deirO//er- 
dmcjp.n  di  Novalis,  grida:  «Spirito  della  terra,  il 
tuo  tempo  è  trascorso  !  ».  Questo  grido  definisce 
l’ora.  Il  mondo  romantico  si  distingue  infatti  dal- 
1  ’uman  stico,  in  quanto  è  nuovamente  aperto  al 
soprannaturale.  La  natura  medesima  tutt’ intera 
non  è  che  la  forma  inconsapevole  dello  spirito  e  il 
mondo  non  è  che  un ’appariz  one  evocata  dallo  spi¬ 
rito.  Sulla  filosofia  post-kantiana  si  fonda  il  mondo 
romantico,  vale  a  dire  la  trasformazione  romant  ca 
del  mondo  umanistico.  Ciò  che  si  eorap  e  in  questa 
trasformazione  è  la  distruzione  di  quel  limite,  in 
virtù  del  quale  il  mondo  umanistico  non  aveva  mai 
perduto,  non  ostante  la  sua  idealità,  il  suo  carattere 
naturale.  Cosi  esso  sconfina  in  un  mondo  fiabesco, 
in  cui  regna  lo  spirito,  e  dove  busta  che  la  coscienza 

I  Folle  colui  che  socchiude  gli  occhi  per  guardar  lontano,  Ira- 
iiiaginaudo  al  di  sopra  dello  nuvole  qualcosa  di  eguale  a  sé;  stia 
fermo  sulla  terra  e  si  guardi  attorno:  per  chi  sa  intendere,  questo 
mondo  non  è  muto, 
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si  oscuri  soltanto  un  poco,  perché  appaiano  anche 
gli  spiriti  folletti.  Perciò  dice  Novalis,  che  la  fiaba 
è  il  vero  carattere  di  ogni  poesia.  Lo  stesso  Faust 
che,  con  la  sua  magia,  i  suoi  incantesimi  e  i  suoi 
diavoli,  sembra  appartenere  al  mondo  romantico, 
invece  appartiene  a  un  mondo  diverso,  troppo  le¬ 
gato  cora’è  alla  terra.  Nel  Romanticismo  la  religio¬ 
sità  è  un  principio  sopraordinato,  e  l’ideale  della 
))ersonalità,  o,  ciò  eh’ è  lo  stesso,  l’ideale  dell’uma¬ 
nità,  si  ritira  sempre  più  indietro,  di  fronte  a  questa 
superiore  esigenza.  Invitando  i  fedeli  alla  penitenza, 
Zaccaria  Werner  annuncia  ad  essi  che  «  il  superbo 
Io  è  inchiodato  alla  croce  ». 

Vi  sono  squarci  luminosi  di  verità  in  questa 
costruzione,  ma  anche  limitazioni  e  ristrettezze  in¬ 
tollerabili,  che  ottenebrano  il  significato  generale  e 
più  profondo  di  tutto  l’insieme.  La  successione 
storica  e  ideale  dei  tre  momenti  —  Slurm,  classi¬ 
cismo  e  romanticismo  —  é  vista  con  molta  perspi¬ 
cacia,  ma  il  valore  dialettico  di  essa  sfugge  all’autore, 
o  non  è  intraw'isto  che  a  sprazzi.  Eppure  questo 
valore  non  é  una  postuma  sistemazione  nostra,  ma 
è  immanente  a  tutto  il  processo  e  ci  dà  il  criterio 
per  ricostruirlo  dall’interno.  La  dialettica  non  è 
un’estrinseca  escogitazione  di  Fichte  o  di  Hegel; 
essa  è  il  frutto  delle  esperienze  e  delle  riflessioni, 
sulle  cose  e  sulle  vicende  dell’età  romantica;  e,  più 
o  meno  implicita  od  esplicita,  è  presente  al  pensiero 
di  tutti  gli  artefici  di  essa.  Questa  scarsa  compren¬ 
sione  della  dialettica  fa  che  il  Korfl’  consideri  il 
momento  romantico,  ora  come  uno  «  straripamento  » 
ora  come  una  «  distruzione  dei  limiti  »,  e  solo  di 
rado  come  una  integrazione  sintetica  dei  momenti 
che  lo  precedono.  I  due  primi  volumi  dell’opera, 
dove  si  tratta,  rispettivamente,  dello  Siurm  e  del 


CHE  COS’È  IL  KOMANTICISMO  427 

classicismo,  risentono  poco  di  questa  deficienza, 
perchè  ivi  non  è  questione  che  delle  fasi  prepara¬ 
torie,  dell’«  illimitato  »  e  del  «  limite  »,  la  cui  interfe¬ 
renza  può  essere  spiegata  anche  con  le  sole  categorie 
della  dialettica  platonica,  ila  qui  pure,  l’ incapacità 
di  prospettarle  nella  loro  interna  dinamica,  e  in 
vista  della  terza  fase  a  cui  confluiscono,  trae  il  Koifif 
a  un’interpretazione  troppo  angusta  e  statica  del 
classicismo.  Sembra  a  lui  che  l’orizzonte  di  un 
Goethe  o  di  uno  Schiller  resti  effettivamente  chiuso 
nel  limite  neo-classico  che  essi  si  sono  imposto,  e 
gli  sfugge  che  si  dà  un’emergenza  romantica,  che 
vince  ogni  loro  proposito.  E  noi  possiamo  ora  spie¬ 
garcene  il  perchè.  Uno  spazio  illimitato  può  esser 
chiuso  entro  determinati  confini  ;  quindi  una  dia¬ 
lettica  platonica  del  limite  è  adeguata  a  un  oggetto 
di  natura  statica  e  .spaziale.  Ma  l’«  illimitato  »  della 
filosofia  moderna,  e,  nel  caso  nostro,  la  natura 
creatrice  e  infinita  dello  Sturm,  è  un’oscura  forza 
spirituale  che  ansiosamente  si  cerca  e  che  nessun 
limite  può  imprigionare,  e  che  anzi  trae  nuova  forza 
dal  limite,  come  Anteo  dal  contatto  con  la  terra. 
Quindi  il  Fau.st  goethiano  è  romantico  non  meno 
dell’Io  fichtiano;  volerlo  escludere  dal  Romanti¬ 
cismo,  perchè  il  suo  slancio  non  sorpassa  la  sfera 
mondana,  significa  avere  del  Romanticismo  una  con¬ 
cezione  troppo  ristretta  e  inadeguata. 

La  segnalata  deficienza  della  costruzione  del 
Korff  si  aggrava  appunto  nel  terzo  volume,  che 
entra  nell’àmbito  del  nostro  tema  presente.  Per  lui 
lo  sconfinamento  del  i-omantico  dai  limiti  neo-classici 
si  dà,  come  abbiamo  detto,  lungo  tre  direttive:  il 
naturale  trapassa  nel  soprannaturale,  il  pagano  nel 
cristiano,  1 ’universalmente  umano  nel  nazionale, 
i'fa  queste  non  sono  che  tre  manifestazioni  periferi- 
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che,  e  quasi  tre  derivazioni  secondarie  della  corrente 
principale.  L’errore  del  Korff  è  simile  a  quello  dì 
chi  scambia  la  foce  di  im  grande  fiume  con  tre 
rivoletti  dell’estuario.  La  verità  è  che  egli  ignora 
il  fiume.  Nel  suo  libro,  non  è  neppur  ricordato  Hegel  ; 
Fichte,  Schelling,  Schopenhauer  non  sono  toccati 
che  di  sfuggita,  come  elementi  episodici  del  quadro  ; 
i  grandi  problemi  della  filosofia,  dell’estetica,  della 
storiografia,  della  scienza  romantica  son  collocati 
al  margine  e  quasi  nell’ombra.  Invece,  passano  al 
primo  piano  i  romanzi  di  Tieck,  di  Gian  Paolo,  di 
Schlegel,  i  frammenti  di  Novalis  e  di  Federico, 
l’ ideal smo  magico  e  il  cattolicismo  reazionario; 
insomma,  tutto  l’accessorio  diventa  principale  e 
viceversa.  Il  reggimento  che  sfila  silenzioso  e  im¬ 
ponente  viene  scambiato  col  rumoroso  drappello  dei 
tamburini.  Tutti  gli  errori  di  prospettiva  del  Korff 
si  spiegano  di  qui  facilmente.  Il  grande  soggetto 
del  Komautieismo  gli  si  frantuma  in  soggetti  par¬ 
ziali,  appariscenti  ma  effimeri;  il  problema  specu¬ 
lativo  della  mentalità  romantica  si  spai'pagl  a  in  una 
serie  di  problemi  secondari,  che  sollecitano  piuttosto 
la  curiosità,  che  non  il  bisogno  di  comprensione 
scientifica. 

Bisogna  del  resto  dare  atto  al  Korff  della  gra¬ 
vità  degli  ostacoli  che  bisognava  superare  per  con¬ 
quistare  una  visione  unitaria,  e  che  egli  si  è  sforzato 
di  vincere  con  un’esplorazione  filosofica,  che  a  lui, 
proveniente  dagli  studi  letterari  e  filologici,  doveva 
riuscire  difficile  e  nuova.  La  scarsa  intelligenza  del 
llomanticismo,  di  cui  finora  la  critica  moderna  ha 
dato  prova,  deriva  principalmente  da  ciò,  che  questo 
tema  è  stato  separatamente  affrontato  dai  letterati 
e  dai  filosofi.  I  primi  si  sono  indugiati  sulle  parti¬ 
colarità  e  sulle  varietà  pittoresche  del  movimento, 
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e  hanno  preso  troppo  alla  lettera  la  delimitazione 
filologica  del  loro  tema,  circoscritta  al  piccolo  e 
mobile  gruppo  cleU ’Athenaeum.  I  secondi  ci  hanno 
dato  una  storia  genealogica  della  filosofia  post- 
kantiana,  industriandosi  a  dimostrare  come  Fichte 
generò  Schelling  e  Schelling  generò  Hegel.  Essi 
hanno  battezzata  romantica  questa  filosofia  non  si  sa 
perchè:  mancando  al  loro  quadro  la  visione  dello 
sfondo  umanistico,  artistico,  letterario,  religioso 
del  Komanticismo,  la  designazione  non  poteva  essere 
che  una  vaga  reminiscenza.  Bisogna  però  ricono¬ 
scere  agli  storici  letterari  il  merito  di  aver  fatto  i 
primi  passi  verso  una  comprensione  filosofica  del 
movimento:  e  i  libri  dello  Haym,  del  Walzel,  del 
Korfi;  ne  sono  il  chiaro  attestato.  Ma  questi  passi 
sono  ben  lontani  dal  toccar  la  meta;  molti  altri  ne 
occorrono,  perchè  il  Romanticismo  non  è  un  fatto 
principalmente  letterario,  e  filosofico  solo  per  acees- 
■sione,  tale  che  basti  uno  sguardo  fugace  alla  filo¬ 
sofia,  per  completare  un  quadro  già  pronto  nelle 
sue  grandi  linee.  Esso  è  invece  un  fatto  principal¬ 
mente  filosofico,  dove  non  solo  la  letteratura,  ma 
anche  la  scienza,  la  religione,  la  storia,  sono  acco¬ 
munate  da  uno  stesso  sforzo  per  conquistare  una 
visione  totale  della  vita,  che  spesso  sfugge  ai  loro 
mezzi  inadeguati  e  provoca  miraggi  ingannevoli  e 
bizzarri.  Ebbe  già  a  notare  la  Staci  —  in  un  famoso 
libro  (De  l’Allemaffne),  bene  informato  per  quei 
tempi,  ma  di  poca  penetrazione,  per  la  scarsa  con¬ 
sistenza  mentale  dell’autrice  —  come  un’evidente 
stranezza,  il  fatto  che  la  critica,  la  quale  normal¬ 
mente  segue  la  produzione  letteraria,  l’avesse  invece 
preceduta  e  preparata  nella  Germania  romantica 

1  M.me  dp  StaKl.  Dé  VAUcmaffnf  (Oeuvre$,  Paris,  1820.  vo¬ 
lume  IO*»)  0.  6,  p.  229. 
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lira  iin  modo  improprio  di  dire  che  la  nascente 
letteratura  era  iuternamente  agitata  da  un  travaglio 
fdosofieo,  che  non  riusciva  a  trovare  il  suo  sbocco 
naturale.  Noi  avremo  opportunità  di  confermare  e 
d’illustrare  questa  constatazione;  per  ora  ci  basta 
notare  che,  in  base  ad  essa,  un  approfondito  sguardo 
filosofico  è  necessario  per  interpretare  le  manife.sta- 
zioni  letterarie,  e  similmente,  quelle  religiose,  scien¬ 
tifiche,  ecc.  del  Romanticismo,  nel  loro  significato 
interiore. 

Tale  esigenza  filosofico-lilologica  ha  attraversato 
tutta  la  nostra  lunga  ricerca,  ed  ora  c’  impone  di 
concentrare  in  un  unico  foco  gli  sparai  elementi  di 
e.ssa.  Riproponiamoci  la  domanda:  che  cos’è  il 
Romanticismo?  e  diamo  una  risposta  compendiosa, 
riserbandoci  di  particolarizzarla  nei  numeri  seguenti 
di  questo  capitolo. 

Il  Romanticismo  è  un  processo,  un  divenire  spi¬ 
rituale,  che  emerge  dialetticamente  dall’impulso 
originario  dello  Sturm,  attraverso  il  limite  e  la 
mediazione  neo-classica.  Soggetto  dello  Stiirm  era 
la  natura,  la  vita,  nella  sua  infinita  attività,  che 
vuol  possedersi  come  un  tutto  e  non  può,  perchè 
è  incòndita  e  informe.  Soggetto  del  neo-classicismo 
è  questa  stessa  natura  umanizzata,  compresa  nel 
limite  e  nella  forma  umana.  Soggetto  del  Romanti¬ 
cismo  è  lo  Spirito,  come  unità  di  natura  e  di  uma¬ 
nità,  come  forza  infinita  che  si  esplica  attraverso  il 
limite,  come  mobile  forma  che  plasma  l’informe, 
traboccante  dai  recessi  oscuri  di  una  natura  infini¬ 
tamente  feconda.  Esso  nasce  da  un  contrasto,  che 
raccoglie  in  sè  numerosi  contrasti,  ed  è  una  sintesi 
che  compendia  molte  sintesi.  L’esigenza  organica 
che  è  insita  al  principio  naturale  della  vita  e  che 
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ivi  non  può  appagarsi,  perchè  i  momenti  estremi  eli 
essa,  distesi  nel  tempo,  non  possono  ricongiungersi, 
trova  la  sua  realizzazione  nello  spirito  come  attività 
estratemporale  e  immateriale  che  si  esplica  da  sè 
e  ritorna  su  sè  stessa.  Iiifin  to  e  finito  vi  trovano  la 
loro  unità  dinamica  nel  concetto  di  un  infinito  che 
si  attua  per  via  di  determinazioni  progressive,  nes¬ 
suna  di  esse  potendo  adeguare  la  potenza  dell  ’  im¬ 
pulso,  e  di  un’etei’nità  che  si  svolge  nel  tempo  e, 
superandone  i  singoli  momenti,  li  di.spone  in  una 
serie  che  è  la  mobile  immagine  di  sè.  Nello  spirito 
si  oppongono  e  si  congiungono  1  ’  incosciente  e  il 
co.sciente,  l’uno  che  esprime  l’oscura  produttività 
della  natura,  l’altro  la  forza  limitatrice  della  rifles¬ 
sone,  e  nella  loro  unione  danno  vita  a  un  processo, 
dove  un  torbido  e  inesauribile  contenuto  continua¬ 
mente  si  chiarifica  e  si  epura  giungendo  al  foco  di 
una  nitida  visione.  E  similmente  si  escludono  e  si 
includono  1  ’  irrazionale  e  il  razionale,  cioè  la  spon¬ 
taneità  sorgiva,  la  novità  imprevedibile  di  ciò  che 
appare,  e  la  forza  coordinatrice  e  unificatrice,  che 
tende  a  fare  di  un  caos  un  cosmo.  Universale  e 
individuale  trovano  nello  spirito  la  loro  espressione 
nell’  idea  di  una  universalità  che  s’ individualizza  e 
in  quella  di  un  individuale  che  si  universalizza, 
con  continue  oscillazioni  tra  i  due  poli,  ma  con  la 
tendenza  a  neutralizzarle  in  un  centro  di  equilibrio 
dinamico.  Unità  e  pluralità  a  loro  volta  si  unificano 
nel  concetto  di  una  mobile  totalità,  sempre  aperta 
ai  «  più  »  che  sopravvengono,  sempre  contenuta  nel- 
l’uno  che  li  coordina  e  li  subordina.  E  queste,  e 
altre  simili  determinazioni  opposte,  non  sono  nello 
spirito  come  in  un  recipiente  inerte,  ma  sono  mo¬ 
menti  della  sua  attività,  e  come  fiamma  da  fiamma 
si  accendono  l’ima  dall’altra  e  ai  svolgono  in  un 
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divenire  drammatico,  fatto  di  guerra  e  di  pace,  di 
lavoro  e  di  riposo,  di  bene  e  di  male,  di  vero  e  di 
falso.  In  questo  intreccio,  la  forza  dello  spir%  si 
rivela  nel  dare  un  indirizzo  unitario  e  progressivo 
al  divenire,  ponendo  resigeiiza  del  momento  sinte¬ 
tico  al  di  sopra  delle  opposizioni,  e  graduando  le 
sintesi  stesse  in  vista  dell’ideale  immanente  di  nna 
più  piena,  organica,  consapevole  realizzazione  spi¬ 
rituale.  Perciò  il  divenire  appare  al  pensiero  roman¬ 
tico,  non  come  una  successione  di  cose  senza  signi¬ 
ficato  e  senza  scopo,  ma  come  una  storia  teleologica 
e  Aùvente,  in  cui  lo  spirito,  oggettivandosi,  prende 
possesso  e  coscienza  soggettiva  di  sè. 

Sou  questi  in  breve  alcuni  dei  principi  i  infor¬ 
matori  dell  ’  idealismo  post-kantiano  dell’età  roman¬ 
tica.  Noi  siamo  oggi  così  avvezzati  ad  essi,  cbe  li 
immaginiamo  antichi  quanto  il  mondo,  e  facilmente 
diment  chiamo  che  sono  una  creazione  recente.  An¬ 
cora  nel  ’700.  spirito  era  sinonimo  d’ ingegnosità  e 
di  arguzia.  Che  di  strano  allora,  se  la  prima  sco¬ 
perta  di  essi  sia  apparsa  agli  stessi  creatori  o  agli 
immediati  spettatori  come  qualcosa  d’inusitato  e  di 
merav'glioso,  che  turbava  e  sconvolgeva  un  assetto 
secolare  d’ idee  ricevute  dalla  tradizione?  Ci  si  spie¬ 
gano  così  le  risonanze  sentimentali,  spesso  bizzarre, 
che  il  nuovo  spiritualismo  ha  suscitato  negli  animi 
e  che  hanno  dato  un  colorito  o  un  tono  peculiare 
al  Romanticismo.  Anzi,  poiché  lo  spirito  che  si  ri¬ 
velava  non  era  una  cosa,  data  una  volta  per  tutte, 
ma  un  processo,  che  poteva  esser  còlto  in  momenti 
diversi  del  suo  divenire,  possiamo  anche  spiegarci 
che  il  nuovo  spiritualismo  si  atteggiasse  variamente 
nel  pensiero  dei  vari  interpreti,  ignari  o  non  abba¬ 
stanza  consapevoli  che  le  loro  formulazioni  erano 
tappe  graduali  di  uno  stesso  itinerario. 
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Alle  menti  non  avvezze  a  concepire  un’attività 
che  non  avesse  a  suo  fondamento  o  un  oggetto  o 
una  sostanza,  doveva  riuscire  strano  il  nuovo  con¬ 
cetto  di  un’attività  senza  sostegno,  che  spontanea¬ 
mente  si  pone  e  si  oppone  e  cresce  su  sè  stessa, 
traendo  da  sè  il  proprio  alimento.  Così  il  nuovo 
spiritualismo  si  coloriva  di  magìa,  prendeva  sem¬ 
bianze  di  miracolo,  e  poteva  attingere  equivoche 
formule  ai  s'mboli  delle  religioni  primitive  o  alle 
pratiche  dei  maghi,  tutte  permeate  dall  ’oscuro  senso 
della  forza  creativa  della  parola  o  del  gesto.  Tale 
l’idealismo  magico  di  un  Novalis. 

E  a  chi  conosceva  la  ragione  dal  razionalismo 
delle  scuole  dommatiche  e  dell’Illuminismo,  doveva 
apparire  incompatibile  con  essa  il  nuovo  spiritua¬ 
lismo  fondato  sul  sentimento  immediato  della  vita, 
dell’attività  e  dei  contrasti  ad  essa  immanenti.  Di  qui 
l’irrazionalismo  romantico,  tutto  proteso  alla  sco¬ 
perta  di  un  organo  appropriato  alla  natura  dell’og¬ 
getto  da  penetrare.  Esso  doveva  essere  immediato 
come  l’istinto,  aderente  come  l’intuizione  visiva, 
ma  nel  tempo  stesso  internamente  articolato  come 
la  vita  da  comprendere,  non  estaticamente  fisso,  a 
differenza  dall’  istinto,  in  un  oggetto  particolare,  non 
limitato  nel  suo  raggio,  a  differenza  dalla  visione, 
ma  capace  di  adeguarsi  all’infinito.  Si  credè  di  tro¬ 
varlo  nella  fede  illuminante  e  rivelatrice,  nell’intui¬ 
zione  intellettuale,  neU’estasi  mistica;  e  tutte  le  for¬ 
mule  finirono  con  l’apparire  insufficienti.  In  realtà, 
il  nuovo  irrazionalismo  covava  un  razionalismo  su¬ 
periore,  che  cominciò  a  svelarsi  solo  quando  s’intese 
che  quel  eh  ’era  stato  fino  allora  chiamato  ragione 
non  era  se  non  uno  spurio  intelletto,  irrimediabil¬ 
mente  versato  all’esterno  delle  cose,  incapace  di 
aderire  al  progresso  sintetico  della  realtà,  anzi 
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indirizzato  in  senso  opposto,  a  decompon-e  il  com¬ 
plesso  nei  suoi  dati  elementari.  E  in  contrasto  con 
1  ’  intelletto,  si  venne  delineando  un  concetto  nuovo 
della  ragione,  tale  die  compendiasse  in  sè  la  forza 
rivelatrice  della  fede,  l’ immediatezza  vitale  dello 
istinto,  l’articolazione  interna  della  vita  organica, 
e  insieme  la  consapevolezza  riflessa  dello  spirito, 
che  era  la  sua  più  vera  meta.  .Fu  scoperta  così  la 
ragione  dialettica  e  perfezionata  da  Fichte  a  Hegel, 
senza  per  altro  riuscire  ad  appagare  compiutamente 
l’esigenza  che  l’aveva  suscitata. 

Ma  questo  razionalismo  superiore  non  poteva  a 
sua  volta  essere  che  l’organo  di  una  conoscenza 
filosofica,  perchè  solo  la  filosofia  —  a  differenza  dello 
altre  attività  spirituali,  tutte  consapevoli  degli  og¬ 
getti  che  contemplano  o  dei  valori  che  producono, 
ma  inconsapevoli  del  loro  stesso  produrre  —  è  una 
attività  che  ritorna  iiienamente  su  .sè  stessa  e  nella 
visione  del  mondo  tende  a  cogliere  il  soggetto  veg¬ 
gente  che  la  crea.  Eppure,  le  medesime  difficoltà 
che  s’erano  frapposte  a  una  pronta  identificazione 
del  nuovo  razionalismo  o.stacolarouo  a  lungo  il  rico¬ 
noscimento  di  questo  primato  ideale  della  filosofia. 
Poiché  la  filosofia  già  nota,  o  era  una  rete  di  con¬ 
cetti  oggettivati  ed  entifieati,  o  si  precludeva  (col 
criticismo  kantiano)  la  visione  dello  spirito,  parve 
in  un  primo  tempo  che  a  questo  compito  fosse  me¬ 
glio  appropriata  l’arte,  come  quella  che  ha  il  senso 
immediato  dell’infinito,  che  con  l’intuizione  creatrice 
penetra  nel  mi, stero  di  tutta  la  creazione,  e  che  col 
suo  sogno  si  adegua  alla  realtà  trasognata  della 
natura.  Federico  Schlegel,  Novalis,  Schelling  die¬ 
dero  all  ’arte  questo  significato  e  questo  valore, 
almeno  in  una  fase  del  loro  sviluppo  mentale,  e 
furono  preceduti  e  seguiti  da  numerosi  artisti  che 
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eon  intuizioni  finissime  aggiunsero  nuovi  toeclii  e 
diedero  più  forte  rilievo  alla  loro  interpretazione. 
Il  Romantieismo  attraversò  una  fase  estetica  o  este¬ 
tizzante  che  informò  di  sè  tutte  le  manifestazioni 
della  vita. 

^la  presto  apparve  che  l’arte  fosse  stata  sovrac¬ 
caricata  così  di  un  peso  troppo  superiore  alle  sue 
forze.  Come  poteva  una  labile  materia  di  sogni  o 
un’intuizione  artistica,  creatrice  sì,  ma  di  fantasmi, 
esprimere  l’essenza  di  una  realtà  che  ci  sovrasta, 
die  ci  atterra  e  suscita,  ci  avvolge  e  penetra?  Non 
l’infinito  sognato,  ma  l’infinito  reale,  nel  quale 
siamo,  viviamo  e  ci  moviamo,  poteva  coincidere  con 
lo  Spirito;  non  l’intuizione  effimera  dell’arte,  ma 
l’intuizione  religiosa,  sguardo  fugace  dell’esistenza 
limitata  nell’esislenza  totale,  poteva  aderire  all’in¬ 
finità  dello  spirito  divino.  E  il  Romanticismo  ripudiò 
l’estetica  e  si  fece  religioso:  Schleiermacher,  Fichte, 
Schelling,  Schlegel,  Novalis,  il  giovane  Hegel  attra¬ 
versarono  una  crisi  di  religiosità,  in  cui  alcuni  soc¬ 
combettero,  mentre  altri  se  ne  riscossero.  E  1  ’  in¬ 
tuizione  0  il  sentimento  religioso  per  alcuni  si  con¬ 
tenne  entro  limili  speculativi  ed  estra-confessionali, 
per  altri  sconfinò  nell’adesione  a  vecchi  riti  e  a 
vecchi  culti  ;  per  alcuni  assunse  forme  panteistiche 
0  enteistiehe,  per  altri  fu  veicolo  del  trascendente  e 
del  soprannaturale. 

Ma  arte  e  religione  in  queste  dottrine  erano  forse 
schietta  arte  e  schietta  religione?  Chi  dava  all’arte 
la  funzione  di  esprimere  l’infinito  e  l’aSsoluto  com¬ 
poneva  eon  ciò  poemi,  o  rifletteva  speculativamente 
sull’arte,  facendo,  senza  accorgersene,  filosofia,  e 
magari  cattiva  filosofia?  Ed  erano  adoratori  ingenui 
del  divino  quelli  che  davano  all’adorazione  il  senso 
di  im’Ehìfuhlimg  dell’ infinito  nel  finito?  Molte 
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foi’inule  venute  fuori  in  quel  tempo,  come  quella 
che  la  vera  creazione  poetica  è  «  poesia  della  poe- 
s  a  »,  0  quella  che  la  vera  religione  è  intuizione  deh 
l’infinito,  sono  implicite  formule  filosofiche,  perchè 
assumono  una  consapevolezza  riflessa,  che  manca 
all’ingenua  attività  artistica  o  religiosa.  E  quando 
infine,  con  Hegel,  là  filosofia  ha  ripreso  possesso 
della  sua  funz  one  ed  ha  graduato  l’arte  e  la  reli¬ 
gione  come  momenti  dialettici  di  una  rivelazione 
progressiva  dello  spirito,  essa  non  ha  fatto  che  ren¬ 
dere  esplicito  1  ’  implicito  e  dare  una  sistemazione 
ideale  e  insieme  storica  alle  forme  del  Romanticismo. 
La  triade  del  sopramondo  hegeliano  non  è  infatti 
un ’escogitaz'one  arbitraria,  ma  espone  le  fasi  sto¬ 
riche  dell’evoluzione  romantica  e  le  contempla  sub 
specie  aeterni. 

Posti  così  a  foco  i  principii  direttivi  del  Roman¬ 
ticismo,  tutte  le  esplicazioni  parziali  di  essi  si  collo¬ 
cano  naturalmente  al  loro  posto  e  nel  loro  insieme 
formano  un  comjilesso  armonico. 

C’è  una  psicologia  romantica,  che  non  è  un  si¬ 
stema  compatto  di  dottrine,  ma  una  sèrie  di  sondaggi 
nelle  profondità  dell’anima.  Al  centro  di  questa 
psicologia  sta  l’ intuizione  nuova  dello  spirito  umano, 
come  attività  che  si  tende  all’infinito,  sorpassando 
ogni  confine  raggiunto  e  ogni  meta  conquistata,  in 
uno  sforzo  incessante  verso  una  meta  ultima  e  irrag¬ 
giungibile,  che  si  sposta  come  un  mobile  miraggio. 
Tale  è  il  soggetto  dei  romanzi  romantici,  gli  Stern- 
bald,  le  Lucinde,  gli  Ofterdingen,  dove  una  sete 
insaziabile  di  esperienze  nuove  spinge  i  protagonisti 
a  un  continuo  vagare,  senza  che  la  loro  ai’sura  riesca 
a  placarsi.  E  perciò  questi  romanzi  sono  quasi  tutti 
troncati  a  mezzo,  per  la  difficoltà  incontrata  dagli 
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autori  nel  trovare  una  soluzione,  che  do vrebb 'essere 
l’arte  o  l’amore  o  la  religione,  portata  all’assoluto, 
ma  che  non  appaga  il  loro  spirito  inquieto.  Due 
tonalità  psicologiche  accompagnano  questo  movi¬ 
mento  spirituale:  l’ ironia  e  la  nostalgia  (Sehnsuchi). 
L’ironia  romantica  è  l’accento  dello  spirito  che  sor¬ 
passa  i  limiti  che  s’  è  posti,  che  vince  sè  stesso,  che 
contempla  l’opera  compiuta  sentendosi  ad  essa  su¬ 
periore;  è  dunque  una  tonalità  sentimentale  posi¬ 
tiva,  ma  velata  dalla  coscienza  che  il  trionfo  non  è 
mai  definitivo  ed  è  preludio  di  un  nuovo  supera¬ 
mento.  La  Sehnsucht  è  una  tonalità  più  negativa,  è 
un’aspirazione  all’ infinito,  attenuata  dal  senso  no¬ 
stalgico  che  la  meta  è  lontana  e  irraggiungibile. 

Sotto  un  altro  aspetto,  più  tecnico  e  scientifico, 
la  psicologia  romantica  accentua  l’unità  delle  forze 
spirituali,  e  vede  la  loro  fonte  comune  in  un  oscuro 
e  vitale  sentimento,  che  grado  a  grado  si  chiarifica 
alla  luce  della  coscienza.  Per  mezzo  di  questo  sen¬ 
timento,  l’uomo  ha  la  sua  radice  nella  rimanente 
natura.  Esso  affonda  nell’/nimus  dell’attività  orga¬ 
nica  incosciente,  ma  ne  emerge,  assecondando  e 
sviluppando  lo  sforzo,  insito  già  alla  vita,  per  pas¬ 
sare  dalla  notte  al  giorno,  dalla  vegetazione  tellu¬ 
rica  alla  luminosità  solare.  L’ interesse  maggiore 
degli  psicologi  è  specialmente  rivolto  a  quelle  ma- 
n'festazioni  dell’anima  che  stanno  al  confine  dei 
due  mondi:  essi  sono  i  fondatori  della  psicologia 
dell’  inconscio,  gli  esploratori  degli  oscuri  fenomeni 
del  sonnambul  smo,  del  mesmerismo,  della  telepatia, 
i  primi  segnalatori  dell’importanza  del  sistema 
gangl'onare,  che  presiede  alla  vita  vegetativa  e  sen¬ 
timentale,  e  che  essi  oppongono  al  sistema  cerebrale, 
centro  della  v'ta  intellettiva.  E  il  sentimento  essi  in¬ 
tendono,  non  diversamente  dalle  altre  forze  naturali. 
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oome  internamente  polarizzato.  Simpatia  e  antipatia, 
amore  e  odio  sono  gli  sviluppi  spirituali  dell’attra¬ 
zione  e  della  repulsione  che  pongono  in  movimento 
il  mondo  fi.sico,  e  poiché  in  un  s'stema  teleologico  il 
più  alto  spiega  il  più  basso,  quelle  forze  contengono 
in  sé  la  ragione  o  il  segreto  di  tutto  il  divenire 
cosmico,  nelle  sue  espansioni  e  contrazioni,  che 
hanno  Tespressione  finale  e  più  perfetta  nella  per¬ 
sonalità.  P .ù  vicina  alle  fonti  telluriche  e  incoscienti 
è  la  simpatia,  più  penneato  di  razionalità  è  l 'amore, 
che  Viene  elevato  a  legge  universale  della  creazione 
e  che  è  il  tema  preferito  delle  analisi  della  ps  co- 
logia  romantica. 

La  filosofia  romantica  della  natura  è  strettamente 
congiunta  alla  psicologia  e  trova  in  es.sa  il  suo  cri- 
ter  o  e  il  suo  orientamento.  Sono  forze  spirituali 
operanti  in  una  specie  di  sonno  magnetico  quelle 
che  si  agitano  in  seno  alla  natura  e  che  danno  un 
significato  teleologico  alla  polarità  magnetica,  elet- 
tr  ca,  chimica,  organica.  In  queste  .spiegazioni  psi¬ 
co-fisiche,  due  indirizzi  .si  alternano,  e  spesso  s’ in¬ 
trecciano,  ignari  della  loro  reciproca  opposizione  : 
uno  fa  della  natura  uno  sp;rito  «colato»  (geron- 
nerer  Geist)  e  cristallizzato,  un  altro  ne  fa  uno  spirito 
in  fieri,  che  gradualmente  si  risveglia  dal  jiesante 
sonno  tellurico  che  l’aggrava.  Il  primo  si  connette 
a  vedute  teosofiche  e  gnost'che,  che  assumono  una 
caduta  dello  spirito  per  una  colpa  misteriosa  e  un 
susseguente  riscatto  :  noi  ne  abbiamo  visto  una  delle 
manifestazioni  più  .suggestive  nella  filo.sofia  dell’ul- 
t  mo  Schelling.  11  secondo  segue  la  generale  ien-  , 
denza  che  dal  naturalismo  dello  Stuvm  cerca  di  ^ 
trarre  tuia  luce  di  spiritualità  e  fa  della  natura  ? 
un’attiva  fucina  dello  spirito.  Il  pregio  di  questo’ 
indirizzo  sta  nel  eon.siderare  lo  psichico  come  im-  ' 
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manente  al  fisico  e  non  come  brutalmente  sovrap¬ 
posto  ad  es3o.  Così  le  produzioni  naturali  si  gra¬ 
duano:  dal  cieco  mondo  della  gravità  meccanica 
emerge  la  luce,  come  una  prima  scintilla  d’idealità 
dal  seno  del  reale,  dal  mondo  inorganico  l’organi¬ 
smo,  come  primo  accento  di  soggettività,  dal  seno 
dell’oggettivo.  Tutta  la  natura  è  attraversata  dalla 
tendenza  verso  individuazioni  sempre  più  alte  e 
complesse;  essa  ci  dà  un  saggio  tempestivo  di  sto¬ 
ricità  vivente.  Il  naturalismo  ideale  dello  Schelling, 
disimpegnandosi  dagli  schemi  di  una  costruzione  ar¬ 
tificiosa,  si  muta  con  lo  Steffen.s  in  una  storia  delta 
natura. 

Sono  qui  gl’ incunaboli  dello  storicismo  roman¬ 
tico,  a  cui  presto  segue  una  storiografia  propria¬ 
mente  umana.  Poiché  lo  spirito  è  un  divenire,  arti¬ 
colato  nei  suoi  momenti,  che  si  sviluppa  attraverso 
(li  essi,  tesaurizzando  per  via  di  sintesi  le  sue  pro¬ 
gressive  esperienze,  e  che  è  eon.sapevole  di  sè  e 
della  ,siui  meta,  v’è  in  queste  premesse  un  impulso 
potente  verso  la  conoscenza  storica,  non  come  cu¬ 
riosità  erudita,  nè  come  interesse  pratico,  ma  come 
esigenza  teoretica  che  lo  spirito  ha  di  conquistare 
una  piena  consapevolezza  della  propria  attività.  Il 
bisogno  polemico  di  riabilitare  un’età  che  l’ Illumi¬ 
nismo  aveva  ignorato,  e  nella  sua  ignoranza  sva¬ 
lutato,  fa  sì  che  le  più  tempestive  manifestazioni 
della  storiografia  romantica  siano  rivolte  al  Medio 
Evo  e  siano  colorite  da  una  nostalgia  sentimentale 
per  quell’età  che'  nella  vita  dell’umanità  e  delle 
imzàni  corrisponde  a  quel  eh  ’  è  la  fanciullezza  nella 
vita  psicologica  dell’individuo:  oggetti  l’una  e  Taltra 
di  uno  stesso  vagheggiamento  e  idealizzaniento  poe¬ 
tico.  A  un  ’  isp’razione  affine  si  connettono  i  primi 
saggi  romantici  di  storie  dell 'Oriente,  la  terra  della 
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magia,  della  religiosità  misteriosa,  dei  racconti  fa¬ 
scinosi;  e  di  storie  dei  miti,  in  cui  pare  di  veder 
racchiusi  gli  oscuri  simboli  di  ciò  che  poi  si  va  rive¬ 
lando  nella  storia  meridiana  dello  spirito. 

Ma  presto  1  ’  interesso  storiografico  si  estende. 
Esso  investe  tutte  le  fasi  della  vita  umana,  prima 
assecondando  il  moto  progressivo  eh  ’  è  insito  in  essa, 
e  poi  dominandolo  con  le  nuove  categorie  storiche 
dello  sviluppo  organico  e  della  teleologia  immanente. 
Invece  di  una  nostalgia  del  passato,  si  dà  una  fer¬ 
vida  anticipazione  dell 'avvenire:  le  fasi  storiche 
oltrepassate  sono  viste  in  funzione  delle  nuove  fasi 
che  si  preparano  in  esse  ;  il  presente  e  il  futuro  che 
vi  germina  divengono  il  centro  di  orientamento  della 
ricerca;  l’ordine  cronologico  del  tempo  si  subordina 
all’ordine  ideale  dello  spirito.  E  non  solo  la  storia 
civile  e  pol'tica  propriamente  detta,  ma  anche  la 
storia  delle  singole  attività  e  discipline,  della  filo¬ 
sofia,  delle  scienze,  dell’arte,  della  religione,  del 
dir  tto,  della  politica,  della  morale,  entrano  in  questo 
ordinamento  teleologico  e  dinamico,  ampliando  col 
loro  concorso  la  visione  e  la  realizzazione  umana 
del  mondo. 

Della  filosofia  romantica  dell’arte  abbiamo  già 
mostrato  le  tendenze  estetizzanti  ;  ma  v  ’  è  in  essa 
qualcosa  di  meglio  e  di  più  duraturo.  La  funzione 
della  fantasia  nella  creazione  artistica,  messa  già  in 
rilievo  nell  "‘età  goeth  ana,  riceve  un  nuovo  sviluppo, 
e  ins'eme  trova,  nell  'accentuazione  del  sentimento, 
un  contenuto  adeguato  alla  sua  attività  formale.  La 
definizione  data  da  Federico  Schlegel  dell’arte  (re¬ 
strittivamente,  del  romanzo)  come  un  contenuto  sen¬ 
timentale  espresso  in  una  forma  fantastica,  ci  segnala  , 
la  tendenza  sintetica  della  nuova  estetica.  ]\Ia  è  una 
tendenza,  non  un  sicuro  possesso:  i  due  elementi 
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costitutivi  ancora  sconfinano  in  nna  nebb’a  indeter¬ 
minata  e  non  trovano  il  giusto  punto  di  fusione.  Da 
una  parte,  infatti,  il  fantastico  si  perde  nel  mera¬ 
viglioso,  nel  fiabesco,  nella  vaporosità  inconsistente 
del  sogno;  dall’altra  il  sentimentale  indulge  troppo 
alla  svenevolezza  e  talvolta  inclina  verso  la  patologia. 

Una  conquista  sicura,  già  preannunziata  nel¬ 
l’età  precedente,  è  quella  ebe  pone  il  centro  del- 
1  ’  interesse  estetico  nella  produzione  dell  ’opera  d  ’arte 
e  non  nella  contemplazione,  nel  genio  e  non  nel 
gusto,  nel  bello  artistico  e  non  nel  bello  di  natura, 
pur  con  un  certo  avviamento  all’unificazione  di 
queste  diadi.  Quel  che  però  più  aduggia  l’estetica 
romantica  è  l’eccessivo  simbolismo,  la  tendenza  cioè 
a  vedere  in  ogni  forma  e  figurazione  artistica  la 
manifestazione  e  quasi  la  veste  esteriore  di  una  se¬ 
greta  interiorità,  non  veramente  espressa,  ma  accen¬ 
nata  c  presentita;  una  tendenza  che  facilmente  de¬ 
genera  nel  decadentismo  e  nell’ermetismo.  Incombe 
anche  su  questa  estetica  un  sentimento  dell’  infinito, 
che  nessuna  produzione  finita  può  abbracciare,  e  da 
tale  squilibrio  si  origina  non  solo  il  divenire  del¬ 
l’arte  nel  singolo  individuo  e  nella  storia  artistica, 
ma  anche  la  graduazione  dei  generi  artistioi,  archi¬ 
tettura,  pittura,  scultura,  musica,  poesia,  e  dei  ge¬ 
neri  letterari  in  seno  alla  poes’a,  in  un  ordine  com¬ 
misurato  alla  loro  capacità  minore  o  maggiore  di 
esprimere,  nella  propria  finitezza,  l’infinito.  È  un 
ord'ne  che,  naturalmente,  varia  da  un  pensatore 
all’altro  secondo  le  sue  preferenze,  e  secondo  che 
ciascun ’arte  si  carica  di  un  simbolismo  più  o  meno 
astruso  e  complesso. 

La  filosofia  romantica  della  religione  è  pervasa 
dal  senso  dell’universalità  del  divino  e  della  sua 
rivelazione  cosmica.  Il  divino  non  è  prerogativa  o 
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appannaggio  di  singoli  culti  e  riti,  ma  è  diffu.so  nel- 
l 'universo  e  concentrato  nello  spirito,  e  la  religione 
che  Io  attinge  non  è  una  chiesa  confessionale,  ma 
è  un  vero  legame  tra  tutti  gli  esseri,  una  lode  di 
D  o,  die  si  eleva  dal  sentimento  concorde  del  creato. 
L’ampliamento  del  concetto  di  rivelazione  fino  al 
punto  che  tutto  ruuiverso,  nel  suo  divenire,  appare 
come  una  grandiosa  e  progressiva  teofania,  è  la 
premessa  teoretica  della  religiosità  romantica,  che 
ha  come  espressione  specificamente  religiosa  il.  sen¬ 
timento  che  ogni  grado  e  forma  di  attività  spiri¬ 
tuale  si  svolge  alla  pre.senza  di  Dio  ed  è  parteci¬ 
pazione  a  un’opera  divina.  L’uomo  sente  così,  che 
v’è  qualcosa  di  più  che  umano  nel  suo  pensare  e 
nel  suo  agire,  che  la  limitatezza  spazio-temporale 
della  sua  inserzione  neirunivei-so  è  riscattata  dal 
senso  dell’ infinità  che  urge  in  lui  e  che  dà  un  in¬ 
finito  valore  alla  sua  personale  individuazione.  Jla 
v’è  anche  qui  la  fonte  del  supremo  conflitto  insito 
alla  religiosità  romantica.  Tra  i  due  poli  dell’atti¬ 
vità  teandrica,  cioè  tra  un  universale  che  s’ indivi¬ 
dualizza  e  un  iiidh'iduale  che  si  universalizza,  non 
V  ’  è  adeguazione  perfetta,  e  lo  spirito  è  tratto  alter¬ 
nativamente  verso  gli  estremi:  o  di  un ’atfermazicne 
orgogl’osa  della  sua  personalità,  come  elevazione 
progressiva  al  divino,  o  di  una  dedizione  al  divino, 
come  quello  da  cui  tutte  le  personalità  scaturiscono 
per  riconfluirvi.  Questo  moto  alterno  si  osserv-a  negli 
.stessi  corifei  dell’idealismo  tedesco;  negl’interpreti 
minori,  in  cui  prevale  il  sentimento  religioso  del 
legame  e  della  dipendenza,  vince  la  seconda  alter¬ 
nativa,  e  il  divino  finisce  col  prendere  l’aspetto  più 
familiare  del  sovrumano  e  del  trascendente  e  con 
l’incanalarsi,  attraverso  lo  storicismo  romantico, 
nelle  forme  consuete  della  religiosità  cristiana  e  eat- 
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toliea.  Una  serie  di  sensazionali  conversioni  al  catto- 
lieismo  è  il  curioso,  ma  non  inaspettato,  epilogo  di 
questa  lenta  degradazione. 

La  concezione  etico-politica  del  Romanticismo, 
infine,  muove  dalle  grandi  antitesi  kantiane  dell’  in- 
cliuaz  one  e  del  dovere,  della  spontaneità  e  della 
legge,  dell’interiorità  etica  e  dell’esteriorità  giuri¬ 
dica  e  istituzionale,  per  comporle  in  un’unità  supe- 
rioi’e.  Essa  darà  i  suoi  frutti  più  maturi  con  Hegel 
che,  sviluppando  l’embrionale  dialettica  fichtiana, 
cercherà  di  stringere  in  un  unico  nesso  l’aspetto 
intenzionale  e  soggettivo  e  l’a.spetto  istituzionale  e 
oggettivo  dell’ethos  umano.  Ma  già  nella  più  ri¬ 
stretta  cerchia  del  Romanticismo  minore,  che  dà  la 
materia  a  questa  nostra  indagine,  si  danno  saggi  e 
antic:pazioni  della  più  vasta  alleanza  che  il  genio 
hegeliano  saprà  creare  tra  dii'itto,  morale  e  politica. 
Ivi  si  nota  già  la  tendenza  a  dirimere  il  conflitto 
tra  1  ’  inclinazione  e  il  dovere,  posto  dal  rigorismo 
kantiano,  mediandolo  con  l’amore,  foi'za  espansiva 
che  vince  l’angustia  deH’egoismo  e  delle  sue  incli¬ 
nazioni,  e  eougiunge  spontaneamente  un  individuo 
all’altro  e  un  gruppo  all’altro,  in  un  giro  sempre 
j)iù  largo,  che  tende  a  stringere  insieme  tutto  il 
consorzio  umano.  V’è  però  in  questa  etica  erotica 
il  pericolo  d’inflltrazioni  patologiche,  che  Kant  aveva 
già  previsto,  e  che  1  ’ambiente  un  po  ’  morboso  del 
Romanticismo  non  tarderà  a  sviluppare. 

D’altra  parte,  Tas-tratto  universalismo  giuridico 
e  il  cosmopolitismo  politico  dell’età  di  Kant  e  di 
Goethe  trovano  aneli ’essi  nell’ambiente  storicizzato 
del  Romanticismo  un  principio  d’individuazione. 
L’universale  umano  si  particolarizza  nel  nazionale, 
e  questo,  specificandosi  negl’ indiiùdui,  dà  ad  essi 
un  peculiare  colorito  storico  cd  etnico,  che  a  sua 
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«n Versali.  Così  la  polarità 
tra  1  individuo  e  l’universale,  nel  suo  aspetto  poli- 
ICO,  e  mediata  dal  concetto  della  nazVne.  Ma  anjhe 
m  questo  campo,  le  nostalgie  raedVvalistiche  e  il 
sentimento  reazionario  di  alcuni  romantici  tendono 
a  far  della  nazione  qualcosa  di  troppo  angusto,  quasi 

P^'^'legiati.  Tuttavia, 
r  °  spiritualismo  romantico  riscuote  ben 
f  ‘  ®  nostalgie  del  passato  e 

i  XIX  °  liberalismo  del  se- 

Son  queste  le  grandi  linee  del  quadro  che  do- 
vremo,  neUe  pagine  seguenti,  particolarizzare  e  co- 
lonre  Ma  la  iasione  compiuta  dell’insieme  non  ci 
SI  potrà  far  chiara,  se  non  quando  avremo  cono- 


2  1  BoM^Tici.  —  Dal  concetto  che  abbiamo  for¬ 
mulato  del  Romanticismo  risulta  chiaramente  che 
non  SI  possono  qual  ficare  col  nome  di  romantici 
^  Federico  e  di  Augusto  Gu- 

glielmo  Schlegel  che  s(i  raccolsero  nel  1798  intorno 
aU  Athenaeum.  Fichte,  Schelling,  Hegel,  Schopen- 
lauer,  per  c.tare  solo  gli  esponenti  maggiori  del 
pensiero  filosofico  di  questo  periodo,  rientrano  an- 
ch  essi  nell  àmbito  del  Romanticismo.  Ma  l’esigeiiza 
di  contemperare  nella  nostra  esposizione  storica  lo 
studo  monografico  delle  personalità  maggiori  con 
a  visione  panoramica  del  movimento  romantico  nel 

f '•affare  in  questa  sede 
soltanto  11  piccolo  gruppo  degli  scrittori  che  ha  agi¬ 
tato  la  nuova  insegna,  senza  perdere  tuttava  di 
Msta  gh  altri  fautori,  più  o  meno  consenzienti  o 
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dissenz'enti  da  esso.  A  volersi  limitare  r’gorosa- 
mente  agli  araldi,  si  corre  il  rischio,  non  solo  di 
sin.  nuire  il  significato  dell’  intero  movimento,  ma 
anche  di  vederli  ridurre  a  un  numero  sempre  più 
esiguo.  I  romantici  infatti  non  formano  una  com¬ 
patta  falange,  ma  un  gruppo  estremamente  mobile, 
che,  sospinto  da  un  genio  vagabondo,  si  compone, 
s'.  scioglie  e  si  ricompone  in  tempi  e  luoghi  diversi, 
e  che  è  agitato  da  interne  rivalità,  da  simpatie  od 
antipatie  incostanti,  da  opposte  tendenze  ortodosse 
ed  eterodosse.  Sono,  in  fondo,  tutti  degl  ’  individua¬ 
listi  esasperati,  ma  desiderosi  di  stare  insieme  e  di 
collaborare  a  un  'opera  comune  ;  essi  vagheggino 
una  sin-poesia,  una  sin-filosofia,  ma  per  la  maggior 
parte  non  riescono  a  dare  nè  una  poesi,  nè  una 
filosofia,  ma  soltanto  delle  visioni  rapsodiche  e  fram¬ 
mentarie,  che,  come  le  anime  deiraqii’la  dantesca, 
non  formano  un  tutto  se  non  quando  sono  guardate 
da  lontano.  E  hanno  l’umore  vagabondo  degli  eroi 
dei  loro  romanzi,  sempre  protesi  verso  una  meta 
sfuggente,  sempre  pronti  a  mutare  l’indirizzo  della 
loro  vita,  per  restar  fedeli  al  demone  che  li  agita. 

Il  primo  gruppo  romantico  si  è  formato  a  Ber¬ 
lino,  intorno  a  Federico  Schlegel  che.  In  collabora¬ 
zione  col  fratello  Guglielmo,  fondò,  nel  1798,  una 
rivista  dal  t  tolo  Athcnaeuin  *,  destinata  ad  esser 
l’organo  della  nuova  scuola,  ma  che  ebbe  vita  breve, 
avendo  ch’uso  le  sue  pubblicazioni  nel  1800.  Ac- 


1  Sulle  fasi  preparatorie  di  questa  rivista,  si  vedano  le  lettere  di 
Federico  al  fratello.  Egli  Taveva  battezzata  col  nome  di  Frepa,  poi, 
d'accordo  con  Schleiermacher,  col  nome  di  HerkulM  {Briefe  F.  S.s 
an  aeinen  Brudar  A.  TF.,  1690,  lett.  del  27  novembre  1797,  p.  302), 
0  si  prometteva  molto  dalla  sua  iniziativa:  «Noi  ci  faremo  una 
g^rande  autorità  nella  critica,  e  in  5  o  10  anni  saremo  dittatori  della 
Oonnania  a  ibid.,  p,  301), 
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canto  a  Federico  era  Selileiermacher,  elle  in  quel 
tempo  conviveva  con  lui  e  preparava  i  Discordi  e  ì 
Moìwloghi.  V’era  anelie  Tieck,  che  nei  suoi  romanzi, 
Lowell  e  Sternbald,  dava  i  iirimi  esemplari  di  vita 
romantica,  e  neUe  Fantasie  illustrava  suggestiva¬ 
mente  i  rapporti  delle  aiti  tra  loro,  e  in  altri  scritti 
revocava  le  canzoni  d’amore  dell’epoca  sveva  e  le 
novelle  e  le  fiabe  della  tradizione  popolare 

Temperamento  affine  al  Tieck  e  legato 'a  lui  da 
stretta  amicizia  m-a  il  Wackenroder,  che  nelle  Effa- 
stoni  del  cuore  di  un  monaco  amante  dell’arte  (1797) 
scriveva:  «  A  no',  figli  di  questo  secolo,  è  stato  con¬ 
cesso  Il  privilegio  di  stare  sidla  cima  di  un  alto 
monte,  mentre  molte  epoche  e  molti  paesi,  aperti 
ai  nos-tn  occhi,  giacciono  intorno  a  noi  e  ai  nostri 
piedi.  E  così  lasciateci  godere  di  questo  bene  e  an¬ 
dare  errando  con  sguardo  sereno  attraverso  tutti  i 
tempi  e  tutti  i  popoli,  e  sforzarci  di  gustare  i  loro 
sentimenti  molteplici  e  la  loro  identica  umanità»' 

Il  mento  maggiore  del  Wackenroder  doveva  esser 
quello  di  scoprire  la  poesia  e  l’arte  tedesca  medie¬ 
vale,  dando  una  visione  suggestiva,  sebbene  alquanto 
manierata,  dell’epopea  cavalleresca. 

Più  vicino  a  Federico  Schlegel,  che  si  vantava 
^  averlo  scoperto  e  tratto  alla  ribalta,  era  Federico 
Hardenberg  (Novalis),  il  geniale  poeta  e  cesellatore 
di  frammenti  filosofici,  l’auiina  più  sensitiva  e  più 
tuie  di  tutto  il  Romanticismo  tedesco.  La  sua  colla- 
boraz  Olle  &\VAtherìaeum  era  la  più  ambita,  e  un  suo 
articolo  dal  titolo  Europa,  dove  la  nostalgia  del 
iMedio  Evo  era  spinta  fino  a  considerar  la  Riforma 
come  una  improvvida  e  fatale  rottura  della  patriar¬ 
cale  unità  europea,  suscitò  una  crisi  nella  redazione 


1  Al).  W.vi.zKi,,  op.  dt.,  p.  139. 
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della  rivista.  L’articolo  era  doppiamente  inoppor- 
timo,  percliè  poteva  alienare  ai  romantici  le  sim- 
pafe  dei  prote.stanti,  e  perchè  contravveniva  alla 
divisa  AsW’Aihenaeum  di  «non  dissipare  nel  mondo 
politico  fede  e  amore  ».  Occom  l’ intervento  di  Goe¬ 
the  per  impedire  la  pubblicazione  deH’art'.colo,  senza 
provocare  interne  scissioni.  Ma  esso  circolò  egual¬ 
mente  e  divenne  l’insegna  dei  romantici  più  rea¬ 
zionari  e  cattolicizzanti. 

Al  centro  del  gruppo  era  una  donna,  Carolina, 
sposa  di  Augusto  Guglielmo  Schlegel,  collaboratrice 
anon’ma  c  a.ssidua,  e,  più  ancora,  ispiratrice  ge¬ 
niale  del  lavoro  altrui.  Le  .sue  lettere  sono  il  solo 
doeumeuto  diretto  che  essa  ci  ha  lasciato  delle  qua¬ 
lità  eccezionali  del  suo  ingegno  e  della  ricchezza 
del  suo  animo;  ma  la  luce  della  sua  pereonalità  si 
riverbera  dai  giudizi  e  dalle  effusioni  entirsiastiche 
dei  suoi  amici.  Anche  la  sua  vita  ha  uno  schietto 
sapore  romantico:  divorziata  una  prima,  volta  e  ma¬ 
dre  di  una  bambina  non  meno  dotata  di  lei,  che 
una  morte  immatura  le  .strappò  in  circostanze  molto 
drammatiche,  andò  sposa  del  maggiore  dei  fratelli 
Schlegel,  ma  non  fu  legata  a  lui  da  vero  amore,  e 
divorz’ò  un’altra  volta,  per  sposare  Schelling,  del 
filiale  fu  compagna  tenera  e  fedele  fino  alla  morte 

In  un  giro  di  rapporti  più  largo,  e  jiiù  o  meno 
indipendente  dal  nucleo  originario,  altre  figure  di 
romantici  ci  si  fanno  incontro.  Federico  Hòlderlin 
(1770-1843)  compagno  di  scuola  di  Schelling  e  di 
Hegel,  poeta  tormentato,  che  mai  raggiunge  una 
vera  catarsi  artistica,  rappresenta  la  tendenza  elle¬ 
nizzante  del  Romanticismo;  ma  la  sua  grec  tà  è  di- 


1  Su  di  loi  si  veda  il  vulumo  della  Allason,  Caroline,  Bari,  La* 
ler/a.  1919. 
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versa  da  quella  di  Goethe,  meno  olimpica  e  più 
dionisiaca,  cioè  più  vic'na  a  quell’oscuro  naturali¬ 
smo,  che  precede  la  catarsi  olimpica  Il  suo  fram¬ 
mento  délVIperione,  pubblicato  nel  1794,  prelude  a 
quel  panteismo  estetizzante  che  pochi  anni  dopo 
diverrà  una  delle  intuizioni  predominanti  del  Ro¬ 
manticismo. 

Un’altra  figura  altamente  interessante  è  quella 
di  Enr  co  Steffens  (1773-1845),  norvegese  di  origine,  ! 
ma  naturalizzato  in  Germania,  amico  e  seguace  di 
Schelling,  però  indipendente  dalla  forma  architet¬ 
tonica  della  sua  filosofia  della  natura  e  incline  a 
couvert'rla  in  una  vera  e  propria  storia.  La  sua  In¬ 
tima  stona  naturale  della  terra  è  uno  dei  documenti 
maggioxà  del  nuovo  orientamento  storicistico  del 
naturalismo  romantico. 

Più  torb  da  e  strana  è  la  figura  di  Francesco 
Baader  (1765-1841),  chiamato  il  Mago  del  Sud,  in 
contrapposto  al  Mago  del  Nord,  esponente  delle 
tendenze  mistiche  e  teosofiche  del  Romanticismo, 
iniziatore  di  Schelling  e  del  pens  erò  tedesco  in  ge¬ 
nere  alla  filosofia  di  Bolline.  La  sua  Filosofia  erotica 
e  i  suoi  Fermenta  cognitionis  sono  libri  involuti, 
pieni  di  un  oscuro  simbolismo,  ma  ricchi  di  sug¬ 
gestione. 

Di  numero.si  altri  romantici  parleremo  a  misura  ^ 
che  se  ne  presenterà  l’occasione;  giova  ora  fermarsi 
piuttosto  a  studiare  i  rapporti  tra  i  mobili  pianeti 
e  i  satelliti  finora  ricordati  e  gli  astri  maggiori  del  ' 
Romanticismo.  Centro  di  gravitazione  dell’universo 
romantico  è  Goethe,  e  verso  di  lui  son  rivolti  con 
aspettazione  e  trepidazione  gli  occhi  dei  romantici, 


1  V.  W.  Otto,  n  mito  ereeo  in  Ooethe  «  in  BSlderlin  (Studi 
germanici,  1938,  n.  8). 
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tanto  p-ù  che  Ini,  in  cui  tutti  riconoscono  la  loro 
guida  spirituale,  è  diffidente  e  ostile.  Ma  il  suo  Faust 
è  il  simbolico  ideale  delle  loro  aspirazioni  e  della  loro 
irrequietezza;  il  suo  Meister  impersona  anche  più 
realisticamente  il  loro  fervore  estetizzante,  e  Fede¬ 
rico  Schlegel  non  esita  a  definirlo  come  una  delle 
tre  grandi  tendenze  del  secolo,  insieme  con  la  ri¬ 
voluzione  francese  e  con  la  Dottrina  della  scienza  di 
Fichte.  Ma  s’è  già  detto  che  il  primo  entusiasmo 
per  il  Meister  cede  a  poco  a  poco  a  un  senso  di 
delusione  per  l’epilogo  inaspettato  del  romanzo; 
però  è  tale  il  prestigio  di  esso,  che  tutti  si  danno 
a  imitarlo,  per  dargli  una  conclusione  più  armoniz¬ 
zante  con  lo  sviluppo  delle  esperienze  di  arte  e  di 
vita  del  protagonista.  E,  malgrado  i  parz  ali  dis¬ 
sensi  e  le  punzecchiature  delle  Xenien,  Goethe  resta 
pei  romantici  il  poeta  per  eccellenza  ',  da  collocare 
accanto  a  Dante  e  a  Shakesf)eare. 

Schiller  invece  che,  col  saggio  su  la  Poesia  in¬ 
genuo  e  sentimentale,  sembra  aver  composto  il  ma¬ 
nifesto  del  Romanticismo,  è  stato  invece  inviso  ai  ro¬ 
mantici  e  a  sua  volta  ha  ricamb’ato  la  loro  antipatia. 
Federico  Schlegel  ricorda,  in  una  lettera  al  fratello, 
di  non  avere  scambiato  più  di  sei  parole  con  lui, 
all’atto  del  suo  primo  incontro e  la  freddezza  ini¬ 
ziale  s’è  aggravata  col  tempo,  perchè  al  carattere 
morale  di  Schiller  doveva  ripugnare  il  contegno  del 
gruppo  schlegeliano,  specialmente  quanto  questo, 
trasferitosi  a  Jena,  dava  manifesti  segni  di  dissolu- 


1  Scxivevft  F.  Schlogd  al  fratello  il  27  febbraio  1794:  «Il  pro¬ 
blema  della  nostra  poesia  mi  pare  che  sia  Tumone  del  raoderno-umano 
con  l’essenziale-antico;  se  aggiungo  che  Goethe,  il  primo  di  tutto  un 
nuovo  periodo  artistico,  ha  fatto  un  passo  per  avvicinarsi  a  questo 
fine,  tu  ben  m'intendi  »  F.  Schleffels  Briefe  dU.  p,  170. 

2  F,  Scìdeffeltt  Sriefe,  lett.  del  17  maggio  1702,  p.  45. 


G.  i>£  Huguikao,  L*età  del  Bomanticisrìio, 
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tezza  nella  vita  familiare  e  sociale.  L’ostilità  di 
ISchiller  a  sua  volta  è  stata  ripagata  ad  usura  dai 
confronti,  fatti  dai  romantici  in  forma  ingiuriosa 
per  lui,  tra  la  sua  poesia  e  quella  di  GoetJie,  che 
hanno  durevolmente  eclissato  la  sua  fama. 

Con  Leasing,  morto  già  da  tempo  al  loro  primo 
apparire,  l’atteggiamento  dei  romantici  è  stato  fred¬ 
damente  rispettoso;  con  Herder  invece  è  stato  de¬ 
cisamente  awerso,  il  che  sembra  a  prima  vista 
strano,  se  si  pensa  che  Herder  è  stato,  sotto  molti 
aspetti,  precursore  di  molte  attività  romantiche. 
Come  osserva  il  W^alzel,  siamo  nel  vero  pensando 
che  molte  acquisizioni  herderiane  erano  divenute 
così  evidenti  che,  accettandole,  non  si  pensava  più 
al  loro  autore.  «  La  giovane  generazione  non  ricor¬ 
dava  più  che,  primo  di  tutti,  Herder  aveva  aperto 
la  strada  a  intendere  Sliakespeare,  l’antica  poesia 
nazionale,  il  medio  evo  e  il  canto  popolare,  e  che 
propr;o  lui  aveva  preparato  l’orientalistica  roman¬ 
tica.  La  sua  estetica  sensistica  era  odiosa  a  Guglielmo 
Schlegel,  e  se  Federico,  in  un  primo  studio  di  storia 
della  cultura,  celebrava  le  Idee  sulla  filosofia  della 
staila  dell  umanità,  più  tardi  Guglielmo  giudicava 
che  esse  fos.sero  un  libro  in  cui  non  è  dato  trovare 
nè  idee,  nè  lìlosofia,  uè  storia,  nè  umanità  »  \ 

Di  Kant  i  romantici  sono  stati  studiosissimi,  ma 
hanno  dimostrato  verso  di  lui  un  accanimento  cri¬ 
tico  sproporzionato  al  debito  effettivamente  contratto 
con  lui.  Solo  i  maggiori,  Fichte,  Schelling,  Hegel, 
hanno  pienamente  compreso  tutta  l’importanza  di 
Kant;  ma  Federico,  V enfant  gaté  del  Romanticismo, 
(liceva  con  ostentazione  che  il  criticismo  sarebbe 
venuto  egualmente  alla  luce,  anche  se  Kant  non 


1  Wai.zel,  op.  dt.,  p.  32. 
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fosse  mai  esistito,  e  perfioo  Schleiermacher  trattava 
eon  troppa  leggerezza  critìica  i  concetti  fondamen¬ 
tali  dell 'etica  kantiana.  In  generale,  vei-so  la  fine  del 
secolo,  Kant  era  considerato  dal  cenacolo  romantico 
come  un  sorpassato,  e,  per  usare  il  paragone  di 
Jacobi,  come  un  Giovanni  Battista  dell’età  nuova, 
di  cui  Fichte  era  il  riconosciuto  Messia. 

Ma  anche  i  rapporti  dei  romantici  con  Fichte, 
sebbene  molto  più  intimi  che  con  Kant,  non  sono 
stati  duraturi.  Al  primo  apparire  della  Dottrina  della 
só  enza  parve  che  l’Zo  flchtiano,  col  suo  sforzo  verso 
un  continuo  superamento  di  ogni  limite,  fosse  la 
vera  incarnazione  dello  spirito  romantico.  E  il  fer¬ 
vido  consenso  con  cui  quell’opera  fu  accolta,  anche 
prima  che  fosse  bene  intesa,  dimostra  chiaramente 
la  speranza  dei  romantici  di  attrarre  Fichte  nella 
loro  orbita.  Sicché  quando,  per  le  vicende  dell  ’Athei- 
smusstreit,  Fichte  fu  costretto  a  lasciare  la  cattedra 
di  Jena,  Federico  lo  invitò  a  fissare  la  sua  resi¬ 
denza  a  Berlino  e  ivi  gli  fu  in  un  primo  tempo 
compagno  e  guida  fedele  in  un  mondo  nuovo  per 
lui.  Ma  Fichte,  col  suo  carattere  troppo  volitivo  e 
prepotente,  voleva  essere  capo  e  non  seguace  del 
nuovo  movimento;  perciò  era  difficile  che  durasse 
a  lungo  l’accordo  sopra  un  piede  di  eguaglianza, 
com  ’era  quello  che  desideravano  i  romantici.  Costoro 
poi  non  potevano  accettare  il  troppo  rigido  mora¬ 
lismo  e  statalismo  fichtiano  e  dovevano  ben  presto 
accorgersi  della  scarsa  sensibilità  del  loro  amico  ai 
problemi  di  estetica,  che  erano  al  centro  dei  loro 
interessi  speculativi.  Anche  il  nuovo  orientamento 
religioso  di  Fichte  verso  il  1800,  che  coincideva  con 
la  conversione  dei  romantici,  non  era  nel  loro  gusto  ; 
lo  Schleiermacher,  che  ne  era  l’araldo,  pubblicava 
neU’Athenar^tm  una  recensione  alquanto  ironica  della 
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Missione  dell’uomo,  che  doyeva  affrettare  una  rot- 
liira  già  preannunziata  da  molte  incrinature. 

Schell  ng  è  stato  il  filosofo  più  congeniale  con 

10  spirito  dei  romantici.  Il  suo  sentimento  della  na¬ 
tura,  la  sua  visione  estetica  dell’universo,  e  più 
tardi,  il  suo  orientamento  religioso,  hanno  segnato 
le  tappe  successive  dell’evoluzione  romantica.  E 
verso  di  lui,  come  verso  un  nuovo  astro,  s’è  rivolto 

11  gruppo  degli  Schlegel,  dopo  il  fallimento  delle 
speranze  suscitate  da  Fichte.  Ma  anche  Schelling  era 
un  carattere  duro  e  angoloso;  egli  odiava  il  dilet¬ 
tantismo  e  il  frammentarismo  del  cenacolo  roman¬ 
tico,  aveva  ripugnanza  per  quel  certo  che  di  fem¬ 
mineo  e  di  erotico  che  v’era  nella  nuov^a  religiosità  e 
la  satireggiava  nella  sua  professione  di  fede  epicurea 
di  Hans  Widerpost,  e  finiva  anche  lui  col  far  parte 
a  sè,  in  un  isolamento  sempre  più  chiuso  e  sde¬ 
gnoso.  Hegel  infine,  venuto  sulla  scena  quando  già 
il  primo  gruppo  romantico  s’era  sciolto,  e  meno  le¬ 
gato  ai  suoi  componenti  orig’narii,  lia  potuto  guar¬ 
dare  il  nuovo  movimento  dall’alto,  con  freddo  occhio 
critico,  e,  come  ha  fatto  Napoleone  con  la  rivolu¬ 
zione  francese,  lo  ha  assimilato  e  concluso. 

Degli  esponenti  più  caratteristici  del  Eomauti- 
eismo,  alcuni,  come  Novalis  e  Wackenroder,  sono 
morti  giovani,  altri,  come  Federico,  gli  sono  soprav- 
V  ssuti,  dando  il  triste  spettacolo  della  propria  de¬ 
cadenza,  La  maggior  parte  sono  passati  alla  rea¬ 
zione  cattolica  e  politica.  I  periodi  del  più  vivo 
splendore  della  scuola  sono  stati  quelli  di  Berlino 
e  di  Jena;  più  tardi  si  sono  formati  nuovi  raggrup¬ 
pamenti,  a  Monaco,  a  Dresda,  a  Heidelberg,  a 
Vienna,  con  nuove  reclute  di  qualche  grido,  come 
Amim,  Clemente  e  Bettina  Brentano  ;  ma  questi  epi-  ■ 
goni  sono  fuori  del  nostro  quadro  storico. 


l’  intuizione  romantica  dell’  uomo 


3.  L’intuizione  romantica  dell’uomo.  —  Al 
centro  dell’  intuizione  romantica  dell’uomo  si  potreb¬ 
bero  iscrivere  questi  due  vers:  di  Novalis: 

Einem  gelang  es,  er  bob  den  Schle.ier  derGottin  zu  Saia. 
Aber  was  sah  er?  Er  sah,Wunder  dea  Wnnders,  sich  aelbat  *. 

Il  senso  che  l’uomo  racchiuda  e  sveli  il  segreto 
dell’universo  è  comune  a  tutti  i  romantici.  Nei  sistemi 
filosofici  maggiori  che  abbiamo  esaminati  e  m  quelli 
che  esamineremo,  questo  sentimento  si  sviluppa  in 
ragionate  dimostraz'oni  dell’unità  organica  della 
vita  cosmica  con  l’uomo  al  vertice;  nei  tentativi  fi¬ 
losofici  minori  che  formano  oggetto  del  presente 
esame,  esso  è  non  meno  presente,  se  pure  in  forme 
più  rudimentali  e  tendenziali.  L’ irrazionalismo  delle 
insegne  e  1  ’  irrazionalità  dei  temi  a  preferenza  trat¬ 
tati  dai  naturalisti  e  dagli  psicologi  non  debbono 
indurci  in  errore  sulla  direzione  costante  delle  ri¬ 
cerche  :  il  divenire  naturale  ha  il  suo  epilogo  nel- 
l’uomo,  che  è  a  sua  volta  un  divenire,  da  forme 
più  oscure  e  involute  verso  una  consapevolezza  ra¬ 
zionale  di  sè.  La  linea  di  questa  evoluzione  umana 
segue  per  lo  piu  lo  schema  della  tripartizione  neo- 
platonizzante  del  corpo,  dell’anima,  dello  spirito, 
dove  l’ultima  fase  è  la  chiave  di  tutte  le  precedenti. 
Ma  non  è  in  questo  schematismo  scolastico  1  ’  inte¬ 
resse  maggiore  delle  ricerche  romantiche;  è  piut¬ 
tosto  nella  visione  generale  del  progresso  cosmico 
e  nell’aceentuazione  particolare  di  quei  momenti  di 
esso,  in  cui  la  vita  propriamente  umana  s’innesta 
a  quella  della  r'manente  natura,  o  meglio,  emerge 
da  essa. 


1  A  un  solo  riuscì  di  scoprire  il  velo  della  Dea  di  Sais.  Ma  che 
cosa  vide?  Egli  vide,  miracolo  del  miracolo,  sè  stesso. 
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Tra  gli  esempi  innumerevoli  che  la  letteratura 
del  tempo  ci  offre  della  più  generale  tendenza,  sce¬ 
gliamo  un  discorso  accademico  tenuto  dal  medico 
Bitter  nel  1806  su  La  fisica  come  arte.  Ivi  s'  parla 
dell’unità  armonica  deU’uomo  con  l’ infinita  natura, 
che  deve  essere  risuscitata  da  una  fisica  superiore.’ 
Scopo  di  questa  è  di  procurare,  col  senso  di  una 
vita  più  alta,  la  reminiscenza  di  ciò  che  l’uomo 
è  già  stato  nelle  fasi  primitive  del  divenire  e  in¬ 
sieme  il  presentimento  di  ciò  che  è  in  via  di  essere. 
L’  idea  di  un  corso  triadico  della  storia  umana,  dal¬ 
l’incosciente  armonia,  alla  disannonia,  all’armonia 
cosciente,  s’incontra  in  questa  visione  con  la  rap¬ 
presentazione  novalia'ana  dell’uomo  come  Messia 
della  natura  e  della  divinizzazione  dell’uno  e  del¬ 
l’altra  nel  comune  incontro:  «Infatti,  quando  il 
mortale  tende  a  ritornare  alla  natura  che  una  volta 
ha  lasciato,  è  un  Dio  che  gli  viene  incontro  e  che 
lo  accoglie  in  sè  » 

Un  altro  naturalista,  il  Kieser,  ha  illustrato  nel 
sistema  del  Tellurismo  quei  fenomeni  di  penombra, 
dove  il  naturale  trapassa  nell’umano  e  viceversa.’ 
Come  nel  giro  diurno  della  terra  intorno  al  proprio 
asse,  una  metà  è  «tellurica»,  un’altra  «solare», 
COSI  nella  vita  deH’uomo  si  riproduce  lo  stesso  rap¬ 
porto  tra  la  veglia  e  il  sonno,  dove  l’una  è  l’oppo¬ 
sizione  polare  dell’altro.  NeUa  vita  notturna  della 
pianta,  le  foglie  si  contraggono,  l’animale  anch’e.sso 
si  raggomitola  e  tende  a  riprendere  la  forma  del¬ 
l’embrione;  ma  per  compenso  la  vegetazione  sj  fa 
più  intensa  e  l’accrescimento  organico  più  rapido. 
Similmente,  nell’uomo,  prevale  di  notte  l’attività 


*  TTe/ianffcAauwMff  dfr  Fruhromuntik  (voi  5  dolili 
della  Deutsche  LUeratur.  Reihe  Romantih.  in  *24  voU.). 
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del  sentimento,  di  giorno  quella  dell’ intelligenza. 
Poiché  la  vita  sentimentale  è  la  più  bassa,  la  più 
reale  e  plastica  vita  dell’anima,  che  ha  nella  fan¬ 
tasia  la  sua  massima  esplicazione,  si  crea  così  nel 
sonno  la  lingua  fantastico-geroglifica  del  sogno.  Non 
V  ’  è  sonno  senza  sogno  ;  se  pare  U  contrario,  è  perchè 
più  denso  è  il  sonno,  meno  si  ricorda  quel  che  si 
sogna;  i  sogni  che  meglio  si  ricordano  sono  quelli 
del  mattino,  più  vicini  al  risveglio  ^ 

Nei  popoli  e  nei  periodi  primitivi,  la  divisione 
tra  veglia  e  sonno  è  meno  netta  che  nelle  età  civili  ; 
si  può  dire  che  l’uomo  primitivo  viveva  come  ìl 
bambino  e  come  l’animale,  immerso  in  una  specie 
d’indifferenza  tra  i  due  stati,  quindi  affondava  le 
sue  radici  nell’/nunits  semicosciente  della  natura.  E 
tutto  l’Oriente  sta  in  un  trasognato  sonno  magne¬ 
tico.  In  generale,  il  carattere  del  mondo  più  antico 
è  vita  e  azione  tellurica  ;  la  psichicità  appare  domi¬ 
nata  dal  sentimento  e  dalla  fantasia.  Ivi  i  gangli 
prevalgono  sul  cervello,  1  ’  istinto  sul  libero  volere, 
la  fantasia  sulla  ragione,  la  poesia  sulla  prosa, 
l’espressione  simbolica  sull’ideale,  l’arte  sulla  fi¬ 
losofia.  È  invece  carattere  generale  del  mondo 
moderno  la  vita  solare  e  l’attività  solare,  con  l’ege¬ 
monia  dell’intelligenza  su  tutte  le  altre  forze  del- 
l 'anima 

Considerazioni  affini,  più  strettamente  orientate 
verso  gli  studi  sul  sonnambulismo  e  sul  mesmerismo 
si  trovano  nell’opera  del  Troxler.  Per  lui  la  veglia 
è  la  nascita  dell’anima  dal  corpo  e  la  direzione  di 
essa  verso  lo  spirito;  il  sonno  e  l’ inclinazione  verso 


1  D.  G.  V.  Kiigskr,  Ver  TeUwriamus  (in  liomanliaehe  Naturphi- 
loaophie,  1926),  p.  29  sgg. 

2  Ibid.,  pp.  107  108. 
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il  corporeo  ;  così  veglia  e  sonno  «  non  sono  altro  che 
un’alta  e  una  bassa  marea  dello  spirito  e  della  ma¬ 
teria  nel  mare  della  vita  ».  Il  magnetismo  animale 
affonda  l’uomo  in  un  sogno,  che  è  più  profondo  del 
sonno  e  della  veglia  normali,  e  che  è  comune  anche 
agli  animali  e  alle  piante.  Esso  segna  perciò  il  punto 
in  cui  l’anima  e  il  corpo  s;  confondono  e  l’uomo 
ritorna  al  puro  processo  di  organizzazione 

Vedute  affini  professa  anche  il  Carns  che,  nella 
sua  Psyche,  esordisce  col  dire  che  la  chiave  per  co¬ 
noscere  l’essenza  della  vita  cosciente  sta  nella  re¬ 
gione  dell’incosciente.  La  psicologia  quindi  deve 
tracciare  la  storia  deH’anima  dall’  incoscienza  all’au- 
tocoseienza,  attraverso  la  sensaz’one  e  la  percezione. 
E  il  primo  stad'o  si  può  raffigurare  a  un  sonno  pe¬ 
sante,  in  cui  l’anima  è  solo  un  principio  di  orga- 
nizzaz  one,  che  fa  pensare  alla  forza  vegetativa  della 
natura*.  E  lo  Schubert,  nella  sua  Simholxa  del  sogno, 
distingue  i  sogni  comuni  dai  sogni  superiori  e  pre¬ 
saghi,  che  hanno  un  propno  linguagg'o  simbolico, 
la  cui  interpretazione  ci  schiude  i  penetrali  della 
natura  e  della  vita.  Con  efficacia  anche  maggiore, 
il  Ritter,  nei  suoi  Frammenti  dalVeredità  di  un  gio¬ 
vane  fisico,  scrive:  «Nel  sonno,  l’uomo  s’immerge 
nuovamente  nell’organismo  universale.  Qui  il  suo 
volere  è  immediatamente  quello  della  natura  e  vi¬ 
ceversa.  Qui  l’uomo  è,  da  un  punto  di  vista  fisico, 
onnipotente  e  vero  mago.  Tutto  gli  obbedisce  e  il 
suo  stesso  volere  sta  nell’obbedire  a  tutti  gli  altri. 
Ogni  desiderio  viene  esaudito,  perchè  egli  non  ha 
altri  desideri!  che  quelli  che  deve  avere...  Sonno  è 
amore,  veg’ia  è  vita.  Nella  vita  v’è  qualcosa  del 

^  V.  Tboxleb,  Ueber  das  Lébtn  und  séin  Problem  (in  Hotn, 
NaturphUos.),  pp.  255-256. 

9  Lbibbrand.  ìfedicirui  romantica,  p.  76, 
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giorno,  nell’amore  qualcosa  della  notte.  Amore  è 
sonno  nella  veglia.  Nel  giorno  la  luce  mantiene 
l’amore  disciolto,  come  l’acqua  il  sale.  Nella  notte 
l’amore  precipita  (niederschliigt),  perchè  il  solvente 
svapora...  E  non  è  la  vita  un  sogno,  svegliandomi 
dal  quale  (nella  morte)  diverrò  di  nuovo  cosciente? 
Così  potrei  AÙvere  per  l’eternità...  Solo  la  specie  è 
eteima;  perciò  l’uomo  deve  amare.  Ma  amore  e 
morte  sono  sinonimi:  in  entrambi  è  tolta  l’indivi¬ 
dualità,  e  la  morte  è  la  porta  della  vita.  L’uno  e 
l’altra  sono  sponsali  con  la  Vergine  divina,  che 
appare  incognito  nella  donna  »  h 

Siffatto  orientamento  è  assai  favorevole  allo  stu¬ 
dio  della  genesi  del  sentimento  e  della  fantasia.  Del 
primo  dice  lo  Schubert,  che  vien  confuso  di  solito 
con  la  sensazione,  ma  che  va  nettamente  distinto  da 
essa  e  ehe,  se  ordinariamente  la  segue,  ha  una  pro¬ 
pria  durata  indipendente,  anche  quando  l’occasione 
sensibile  è  passata.  E  neppure  dipende  il  sentimento 
dalla  facoltà  pratica:  muoversi  e  sentire  (fùhlen) 
sono  come  i  due  poli  opposti  del  magnete.  L’uno 
è  prodotto  da  un’attività  che  va  dall’ interno  all’e¬ 
sterno,  l’altro  da  un’attività  inversa.  Il  fondamento 
proprio  del  sentimento  «  un  originario  divenire,  e 
un’analisi  approfondita  della  sua  natura  ci  mostra 
che  esso  è  sempre  indirizzato  verso  qualcosa  che 
non  è  ancora,  verso  un  futuro,  a  differenza  della 
sensazione  ehe  procede  da  un  «divenuto»  (gcwor- 
dcnse-n)  corporeo,  e  della  conoscenza,  che  ripos.a  su 
di  un  essere  più  alto,  cioè  su  di  un  es.sere-insieme 
del  conoscente  e  del  conosciuto  Pero  ò  il  senti- 


1  Rittkr,  Ftagmenle  atw  dem  Nachlaasé  eines  fungen  PkgsiouB 
(in  Lebenakunat,  voi.  4®  della  Reike  Romantik),  p.  73. 

2  H.  Schubert,  OeschlechtalUbe  v.  Erzeugung  (in  Rom.  Na^ 
turph.),  p.  118  sg^. 
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mento,  meglio  di  ogni  altra  facoltà,  espiarne  la  vita 
dell’anima,  che  è  un  divenire  mos.so  da  un’oscura 
e  vitale  aspirazione  (Sehnen),  e  perpetuato  dall’at¬ 
trazione  dei  sessi  l’uno  verso  l’altro. 

Air  immediatezza  del  sentimento  è  affine  quella 
dell’istinto.  Anche  l’istinto  ci  dà  l’esempio  di  una 
azione  teleologica  non  guidata  da  una  intenzionalità 
cosciente:  secondo  il  Trevirauus,  è  questo  il  pro¬ 
fondo  mistero  in  cui  c’  imbattiamo  ad  ogni  passo 
della  dottrina  degli  organismi.  Bisogna,  per  sfor¬ 
zarsi  di  risolverlo,  distinguere  un  pensiero  mediato 
da  simboli  da  un  pensiero  immediato:  col  prmo  è 
possibile  inferire  dal  particolare  l’universale,  col 
secondo  si  dà  una  deduzione  siti  generis  (che  ricorda 
quella  del  giudizio  riflettente  kantiano)  da  un  uni¬ 
versale  dato  a  un  particolare.  Solo  cosi  è  spiegabile 
che,  anche  prima  di  ogni  esperienza,  l’animale  sa 
già  quel  che  deve  fare  nell  ’  àmbito  segnato  a  lui  da 
natura.  Si  può  pensare  che  nell  ’  istinto  sia  1  ’  imma¬ 
ginazione  produttiva  l’attiività  per  mezzo  della  quale 
la  volontà  pone  in  moto  il  corpo,  in  una  maniera 
corrispondente  al  bisogno  della  vita.  V’ è  iusomma 
una  specie  di  log  ca  dell’  inconscio,  che  ha  un  raggio 
limitato,  ma  dentro  di  esso  un’  infallibilità  che  manca 
alla  logica  del  pensiero  riflesso  \ 

L’attività  del  sogno  ha  nella  psicologia  del  ro¬ 
manticismo  una  doppia  relazione:  da  un  luto,  nelle 
sue  manifestazioni  più  dense,  aggravate  dal  magne¬ 
tismo  animale,  essa  affonda  nell’istinto,  e  più  giù, 
nell’oseuro  travaglio  della  natura  bruta;  dall’altro, 
nelle  manifestazioni  più  lievi  e  vicine  al  risveglio, 
prelude  al  libero  gioco  dell  ’attività  spirituale.  Questo 


1  G.  R.  Treviranus,  Dié  Zweichmcmvlglceit  des  organUchen  X«* 
hena  (Rom.  Saturph.),  p.  286  sgg. 
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secondo  aspetto  è  stato  mirabilmente  còlto  da  No- 
valis,  che  n^tWOfterdmgen  dice:  «  a  me  pare  che  il 
sogno  sia  tuia  difesa  contro  la  regolarità  e  la  con¬ 
suetudine  della  vita,  un  libero  ricrearsi  della  vin¬ 
colata  fantasia,  dove  essa  confonde  in  un  fascio  tutte 
le  immagini  della  vita  e  interrompe  con  un  gioco 
infantile  la  costante  gravità  dell’uomo  adulto.  Senza 
i  sogni  diventeremmo  certo  vecchi  prima  del  tempo  ; 
ecco  perchè  si  può  considerare  il  sogno  come  un 
dono,  che  se  pur  non  ci  viene  immediatamente  dal¬ 
l’alto,  è  però  divino  »  b 

La  fantasia  artistica  è  quella  che  dà  al  sogno  la 
sua  massima  levità,  più  prossima  alla  veglia.  Noi 
siamo,  dice  Federico,  più  vicini  al  risveglio,  quando 
sognarne  di  sognare.  E  la  veglia  è  l’ iutelligenza,  la 
razionalità  cosciente,  com  ’  è  già  adombrato  dal  rap¬ 
porto  del  tellurico  e  del  solare.  Alcuni  romantici, 
pur  riconoscendo  quest’emisfero  luminoso,  pensano 
che  esso,  de.stinato  com  ’  è  ad  alternarsi  con  le  te¬ 
nebre,  non  sia  la  meta  finale  del  divenire  cosmico; 
e,  poiché  la  vita,  nella  sua  totalità,  compendia  in 
sè  il  momento  tellurico  e  il  solare  nella  loro  vi¬ 
cenda,  antepongono  la  vita  all  ’  intelligenza,  facendo 
di  quest ’ultima  il  fenomeno  più  alto  di  e&sa.  Così 
il  Troxler,  nella  sua  Biosofia,  fa  della  vita  l’origine 
e  il  sostrato  di  ogni  idealità  e  realtà,  di  ogni  attuo- 
sità  e  materialità,  quindi  l’unità  orginaria,  che  trae 
tutto  da  sè  e  che,  nella  sua  auto-creazione,  ora  si 
esprime  come  un  più  soggettivo,  ora  come  un  più 
oggettivo  :  sp’rito  ed  essere,  rispettivamente.  Ed 
essa  è  un  trascendente,  così  in  rapporto  alla  ra¬ 
gione  eh  ’  è  suo  fenomeno,  come  in  rapporto  al  suo 
prodotto  eh’  è  la  natura  :  nè  all’una  nè  all’altra  com- 


1  Ap.  Leibbraxd,  Medicina  romantica,  p.  80. 
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pete  la  qualifica  di  «  assoluto  »,  ma  solo  alla  vita 
che  le  fonda 

Qualche  romantico  resta  più  tenacemente  ligio 
all ’  irrazionar smo  dell’ ispirazione  originaria.  Nella 
corrispondenza  dei  fratelli  Schlegel  sono  caratteri¬ 
stici  gli  sforzi  di  Federico  per  convertire  i  suoi 
amici  alla  ragione.  «  Voi,  egli  scrive  con  una  certa 
enfas:,  voi  che  odiate  la  ragione  e  disprezzate  il 
pensiero,  voi  divinizzate  l’onnipotente  natura,  se  è 
purificata  da  ogni  virtù  e  credete  alla  rivelazione  del 
vostro  cuore...  Grandi  uomini  che  siete!  Sapete  voi 
che  cosa  chiamate  natura?  Forse  le  singole  cose  che 
incontrate?  o  l’anima  del  tutto?  o  la  potente  vita 
che  tutto  ciò  che  nasce  e  muore  avvince  eternamente 
nella  sua  infinita  pienezza,  in  Vcendevole  amore  e 
in  vicendevole  lotta  con  sè  stesso?...  E  che  cos’altro 
è  la  ragione  se  non  una  vita  più  alta  ?  »  “  Anche 
Guglielmo,  convertito  al  razionalismo,  riecheggiando 
nel  suo  corso  di  lezioni  berlinesi  un  tema  a  noi  già 
noto,  diceva:  «Il  nostro  animo  .s/i  divide,  come  il 
mondo  esterno,  tra  il  giorno  e  la  notte,  e  il  ricor¬ 
rere  di  questa  vicenda  è  un’immagine  molto  cal¬ 
zante  della  nostra  esistenza  spirituale.  La  luce  del 
g  omo  è  la  ragione  come  necessità,  applicata  alla 
vita  attiva.  Ma  la  notte  la  nasconde  con  un  velo 
benefico,  ed  apre  invece  per  mezzo  delle  stelle  la 
visione  negli  spazi  della  possibilità;  essa  è  il 
tempo  dei  sogni.  Alcun:  poeti  lianno  rappresentato  il 
cielo  stellato,  come  se  il  sole  alla  fine  del  suo  corso 
si  disperdesse  in  tutte  quelle  innumerevoli  scintille 
luminose:  è  un’immagine  calzante  del  rapporto  tra 


1  P.  V.  Tboxlee,  Elem.  dcr  Biosophie  (in  liomantUche  WisserUt 
voi.  18®  della  colica,  cit.),  p.  245. 

F.  SchlegeU  Briefe,  cit.,  p.  117,  lett.  del  16  sett.  1793 
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ragione  e  fantasia.  Nei  più  oscuri  presentimenti  di 
quest 'ultima  e’ è  ancora  la  ragione;  ambedue  sono 
creatrici  e  onnipotenti,  e  sebbene  appaiano  come 
infinitamente  opposte,  in  quanto  la  ragione  tende 
incondizionatamente  all’unità  e  la  fantasia  svolge 
il  suo  gioco  nella  molteplicità,  esse  sono  un’  iden¬ 
tica  forza  fondamentale  (Grundkrafi)  del  nostro 
essere  » 

In  un’analisi  più  approfondita  della  psicologia 
romantica,  questa  linea  troppo  schematica  che  ab- 
b'amo  tracciato  dell’evoluzione  dell’anima  appari¬ 
rebbe  molto  più  frastagliata.  Vi  sarebbero  rappre¬ 
sentate  le  corrispondenze  più  minute  e  strane  tra 
il  mondo  psichico  e  il  mondo  fisico  (delle  quali  da¬ 
remo  qualche  saggio  nelle  pag  ne  che  dedicheremo 
a  Federico  e  a  Novalis);  gl’  intrecci  tra  gli  elementi 
emotivi,  volitivi  e  teoretici  ;  le  sottili  teorie  dello 
sdoppiamento  della  personalità  e  dell  androginismo  ; 
le  sfumature  dell’ironia,  della  Sehnsucht  e  dell’Eros 
romantico;  vi  troverebbero  posto  anche  le  bizzarrie 
del  tipo  di  quella  del  Baader  che,  generalizzando 
un’osservazione  di  Novalis,  considera  tutti  gli  uo¬ 
mini,  in  senso  spirituale  e  materiale,  come  antro- 
pofagi,  perchè  vivono  nutrendosi  di  altri  uomini 
Ma  indugiare  in  questa  analisi  sarebbe  per  noi  segno 
di  una  curiosità  alquanto  oziosa  :  non  a  queste  mi¬ 
nuzie,  ma  alle  grandi  visioni  dello  spirito  umano 
di  un  Fichte,  di  uno  Schelling,  di  un  Hegel,  dob¬ 
biamo  volgere  l’occliio  attento,  se  vogliamo  formarci 
un’idea  adeguata  della  psicologia  speculativa  del 
Romanticismo. 


1  A.  W.  SoHLBGBL,  Vorlctungen  ueber  8eh5n«  JjUeratur  und 
JKuTwt  (ed.  Minor,  1884),  Zw.  Teli,  p.  69. 

2  F.  V.  Baadke,  Sehriften,  ed.  Pnlver,  1921,  p.  283. 
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4.  La  filosofia  romantica  della  natura.  —  La 
lilosofia  romantica  della  natura  è  una  fìsica  simbo¬ 
lica,  in  cui  le  forze  inorganiche  e  organiche  sono 
segni  0  «  geroglifici  »  di  forze  spirituali  in  fieri.  Di 
essa  già  conosciamo  Tespressione  più  sistematica 
data  da  Schelling;  altre  manifestazioni  abbiamo 
illustrato,  parlando  della  psicologia  romantica;  ci 
resta  qui  ad  esaminare  qualche  nuovo  aspetto,  che 
giovi  a  individuarne  più  compiutamente  la  forma 
mentis. 

Uno  dei  naturalisti  di  maggor  fama,  dopo  Schel- 
ling,  è  .stato  Lorenzo  (Jken  (1779-1851)  autore  di  un 
Trattato  di  filosofia  della  natura,  pubblicato  nel  1809, 
il  quale  può  darci  la  misura  dei  libri  del  genere, 
che  hanno  avuto  molta  voga  nei  primi  decenni  dello 
scorso  secolo.  La  filosofia  della  natura  è  per  Oken 
la  scienza  deireterna  trasmutazione  (Verwandlung) 
di  Dio  nel  mondo;  è  cosmogon’a  o  genesi,  che  spiega 
come  l’assoluto  si  rifrange  in  una  molteplicitù  di 
fenomeni  ed  opera  attravei-so  di  essi'.  L’apparire 
dell  assoluto  è  iin  atto  dell  ’autocoseienza  divina,  che, 
da  un  nulla  di  esistenza  originaria,  trae  alUe-sseré 
il  mondo  fenomenico.  Ciò  che  nella  nostra  coscienza 
sono  le  argomentazioni,  nella  coscienza  di  Dio  sono 
le  cose  e  gli  esseri.  Il  rappresentare  di  Dio  e  il  suo 
essere  sono  tutt  ’uno  :  in  quanto  Dio  pensa,  sorge  il 
mondo  come  regno  del  pensiero  divino  (Gedanken- 
rcìch)  Questa  creazione  è  polarizzata,  cioè  si  dà 
attravei-so  un’esplicazione  e  un  concorso  di  forze 
positive  e  negative.  La  rivelazione  della  polarità  è 
Il  movimento,  che  non  è  qualcosa  di  creato,  ma  esce 


1  Oken,  Lfhrbuch  drr  A'aturpliUusophie  (voi.  13  dHlo  Jleiht 
Hotìiantik),  Einl.,  p.  238. 

2  Tbid..  in»,  l®,  Theosophie.  Sg  32-37,  p.  239  sgg. 
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immediatamente  dall’assoluto,  come  atto  con  cui 
Dio  appare  coutinuameute  a  sè  stesso.  Non  v  ’  è 
nessun  movimento  meramente  meccanico  ;  nulla  è 
venuto  al  mondo  mediante  un  cieco  urto  ;  ma  il  fon¬ 
damento  di  ogni  moto  è  un  atto  intimo,  un’entele¬ 
chia  Spazio  e  tempo  sono  azioni  della  forza  ori¬ 
ginaria,  che  conservano  l’unità  ricevuta  alla  loro 
fonte.  Non  possono  es’stere  due  spazi,  come  non 
possono  esistere  due  tempi  ;  vi  sono  solo  un  eterno 
spazio  e  un  eterno  tempo,  che  non  sono  qualcosa 
di  partiholare,  sopravvenuto  all’ Eterno,  ma  sono 
l’Eterno  stesso;  e  non  sono  due  proprietà  divei*se. 
nxa,  una  proprietà  sola. 

Al  princiipio  era  il  caos,  l’oscui’o  abisso.  Attra- 
vereo  il  processo  deU’auto-rivelazione  divina,  s’è 
venuto  determinando  il  mondo  per  una  serie  di  moti 
e  di  forme,  fino  alla  generazione  di  un  plasma  di 
vita  primordiale,  formato  da  piccole  bolle  organiche, 
che  Oken  chiama  infusorii,  e  che  son  come  il  pre¬ 
sentimento  della  moderna  dottrina  delle  cellule. 
Esse  sono  al  principio  indeterminate,  ma,  mediante 
un  processo  sintetico,  si  combinano  in  vari  mod'i  e 
assorgono  a  organismi  più  alti.  Benché  accetti  il 
principio  dell’entelecliia  vitale,  Oken  è  contrario 
alla  dottrina  della  preformazione,  e  va  tanto  innanzi 
nello  svolgere  quella  dell’epigenesi,  da  ammettei’e 
che  ogni  generazione  è  generalo  aequivoca,  anche 
se  è  mediata  dai  due  sessi  Il  processo  vitale  in 
tutti  i  suoi  gradi  è  polarizzato,  e  l’espressione  mas¬ 
sima  della  sua  polarità  è  la  vicenda  della  vita  e 
della  morte  ;  «  ogni  essere  vivente  è  duplice  ;  da  una 
parte  è  per  sè  sussistente,  dall’altra  è  immerso  nel- 


1  Ibid.,  &  60  BSg.,  p.  241  Bgg. 

2  Okkn  (Rom.  Katurpb.  Ht.),  i>p.  17-10. 
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l’iissoluto;  vi  sono  perciò  in  esso  due  processi,  uno 
che  individualizza  e  vivifica,  un  altro  che  univer¬ 
salizza  e  uccide.  Con  la  morte  infatti  l’essere  finito 
cerca  di  confondersi  con  l’assoluto  stesso  » 

Pens'eri  afiSni  si  trovano  negli  scritti  del  Gòrres, 
del  Troxler,  dello  Schubert,  del  Carus.  Dovunque 
lo  schema  è  quasi  identico:  il  mondo  come  teofania 
divina;  il  tempo  e  lo  spazio  come  mezzi  per  eui  l’as¬ 
soluto  si  rifrange  in  una  molteplicità  fenomenica; 
la  vita  come  atto  originario  della  divinità,  che,  at¬ 
traverso  una  polarizzazione  di  forme  sintet'che  ascen¬ 
denti,  tende  a  riprodurre  l’autocoscienza  divina  da 
eui  scaturisce:  son  questi  i  comuni  principi!  infor¬ 
matori,  che  nelle  esplicazioni  particolari  si  diversi¬ 
ficano  da  un  pensatore  all  ’altro.  Lo  scritto  forse  più 
suggestivo  della  filosofia  romantica  della  natura  è 
quello  di  Federico  Hufeland  (1774-1839),  fratello 
del  medico  famoso.  Sulla  simpatia  (1811). 

Per  Hufeland,  ogni  essere  individuale  è  solo  im 
riflesso  unilaterale  del  Tutto,  un  tentativo  incom¬ 
piuto  di  esporre  (darstellen)  nella  sua  purezza  l’es¬ 
senza  assoluta  della  vita,  che  può  essere  realizzata 
solo  nella  natura  presa  come  totalità.  Così  domina 
dovunque,  accanto  allo  sforzo  d’ individualizzazione, 
auche  lo  sforzo  opposto  di  sottrarsi  a  questa  vita 
egoistica  e  di  riunirsi  al  Tutto.  Nella  storia  di  ogni 
vita  si  dà  una  tendenza  a  risolvere  questa  contrad¬ 
dizione. 

Ogni  organismo,  anche  il  più  perfetto,  esiste  solo 
in  relazione  all’universale  e,  più  specificamente 


1  Oken,  S  72;  da  an  punto  di  rista  piCl  strettamente  scientifico, 
Oken  è  considerato  come  il  fondatore  della  storia  organologica  del- 
reroluzione.  £gU  ha  insegnato  che  nel  cranio  bisogna  vedere  una 
forma  più  sviluppata  delle  vertebre,  e  che  la  serie  degli  organismi 
è  sorta  dulia  graduale  trasformazione  di  una  pituita  originaria. 
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alla  sfera  cui  appartiene.  Così  si  connettono  gl’in- 
div  dui  in  famiglie  e  generi,  che  a  loro  volta  sono 
da  considerare  come  parti  di  complessi  organ  ci  più 
alti,  fino  ai  due  più  elevati  di  tutti,  la  fauna  e  la 
flora.  I  fenomeni  che,  attraverso  questi  legami  e 
scambi  organici  della  natura  vivente,  s’intrecciano 
tra  loro  e  con  l’universo,  hanno  per  Hufeland  la 
comune  radice  nella  simpatia  Quivi  si  manifesta 
la  dipendenza  della  vita  individuale  dalla  v.ta  del 
Tutto  ;  essa  è  perciò  legata  con  una  limitazione  della 
libertà  e  dell’autonomia  dell’  individuo.  Quanto  più 
perfetta  si  sviluppa  in  lui  la  vita,  tanto  meno  esso 
è  determinato  dalla  necessità,  e  quindi  sono  tanto 
meno  visibili  i  segni  della  simpatia. 

La  manifestazione  più  semplice  dell’attività  orga¬ 
nica,  e  perciò  più  affetta  dall’attrazione  simpatica, 
è  la  riproduzione,  o  l’azione  vivente  per  cui  1  indi¬ 
viduo  si  appropria  di  materia  estranea  e  le  parte¬ 
cipa  il  carattere  dell’organico.  Noi  notiamo  questo 
sforzo  fin  nella  natura  bruta,  per  es.  nel  crescere 
dei  cristaUi.  Nella  pianta,  tutta  l’attività  è  rivolta 
alla  riproduzione  :  così  essa  vive  in  intimo  rapporto 
s'mpatetico  con  la  natura  che  la  circonda,  e  questo 
simpatia  si  mostra  in  modo  innegabile  nell’armonia 
tra  la  sua  interna  vita  e  i  mutamenti  cosmici  e 
tellurici.  Per  es.  la  direz'one  dei  fiori  e  delle  foglie 
verso  la  luce  del  sole,  e  il  fatto  che  le  piante  che 
sono  in  luoghi  oscuri  si  .sforzano  di  orientarsi,  e 
perfino  si  deformano,  per  tendere  ad  essa,  sono  ma- 
nTestazioni  notevoli  della  simpatia  del  mondo  ve¬ 
getale  col  corpo  centrale  del  nostro  sistema  plane¬ 
tario 

1  HvFSiiAKD,  Ueber  SympathU  (Rotn.  Naturph.),  pp.  32*84. 

e  Ibid.,  p.  85. 


i>K  RuGGiKBO,  L'fità  del  RomanticUmo. 
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Una  più  alta  individuazione  e  una  minore  dipen¬ 
denza  dalla  natura  generale  caratterizza  la  v-ta 
animale.  Quivi  comincia  ad  apparire  un  contrasto 
tra  nervi  e  muscoli;  quivi  si  danno,  con  la  sensa¬ 
zione  e  col  movimento,  i  segni  di  un  più  alto  svi¬ 
luppo,  che  conduce  l’ individuo  a  un  maggior  grado 
d’indipendenza  e  di  libertà.  Ciò  non  ostante,  l’ani¬ 
male  non  si  sottrae  neppur  esso  alla  simpat  a,  che 
però  è  med'ata  dal  sentimento,  e  appare  come  un 
impulso,  a  cui  diamo  il  nome  d’istnto.  Infine  nel¬ 
l’uomo,  che  è  il  più  perfetto  riflesso  dell’idea 
assoluta  della  vita,  intervengono  la  ragione  e  la 
volontà,  a  compiere  il  massimo  sforzo  verso  l’ indi¬ 
viduazione  personale,  senza  riuscire  però  del  tutto 
a  sottrarlo  alla  forza  oscura  degl’ istinti  h 

A  questo  tema  si  connette,  nel  saggio  dello  Hufe- 
land,  l’altro  della  polarità  e  dell’opposizione  intrin¬ 
seca  alle  forze  naturali.  La  polarità  non  va  intesa 
come  una  totale  indifferenza  e  neutralizzazione  delle 
antitesi,  ma  come  il  graduale  prevalere  di  un  ele¬ 
mento  sull’altro.  La  più  pura  e  semplice  espressione 
di  questo  dualismo,  che  domina  tutta  la  natura,  è 
'  l’opposizione  tra  la  luce  e  la  gravità.  La  luce  rap¬ 
presenta  la  pura  attività  nel  tempo  ;  essa  è  principio 
di  sviluppo,  di  unione,  è  1  ’espressione  dell  ’universale 
nel  particolare,  dell’ideale  nel  materiale.  Ad  essa 
si  contrappone  la  gravità,  come  rappresentante  del¬ 
l’essere  e  della  materia,  come  principio  individua¬ 
lizzante,  per  mezzo  del  quale  i  prodotti  della  natura 
si  fissano  in  una  esistenza  determinata.  Il  prodotto 
del  concorso  dei  due  prineipii  è  il  mondo  fenome¬ 
nico,  nei  suoi  rapporti  spaziali  e  temporali 

In  ogni  individuo,  che  è  una  sintesi  di  luce  e 


1  Ibid.,  pp.  36*38. 


2  Tbid.,  p.  39. 
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di  gravità,  il  prevalere  dell’uno  o  dell’altro  elemento 
determina  la  sua  differenza  qualitativa  e  specifica. 
L’animale  e  le  piante  sono  i  due  poli  estremi  della 
natura  organica,  che  comprendono  sotto  di  sè  nume¬ 
rose  polarità  subordinate,  le  quali  appaiono  come 
specie  e  generi  di  an  mali  e  di  piante.  In  tutte 
queste  diverse  forme  vediamo  organizzarsi  l’opposi¬ 
zione  originaria  delle  due  forze,  in  modo  che  i  sin¬ 
goli  generi  e  le  singole  specie  si  distinguono  solo 
in  quanto  sono  più  affini  alla  luce  o  alla  gravità,  e 
quindi  e.sprimono  la  vita  sotto  il  predominio  del- 
l 'essere  o  dell  'attività.  Lo  stesso  rapporto  si  dà  anche 
tra  i  sessi  nella  generaz'one,  dove  il  maschio  rap¬ 
presenta  la  prevalenza  dell’attività,  la  femmina 
dell’essere,  e  nella  loro  unione  si  rinnova  l’univer¬ 
sale  atto  produttivo  della  natura,  cioè  il  connubio 
della  luce  con  la  gravità 

Così  ved amo  che  la  natura,  mediante  un’orga¬ 
nizzazione  sempre  più  perfetta  e  una  individualizza¬ 
zione  progressiva  dell’opposizione  dell’ ideale  e  del 
materiale,  si  eleva  sempre  più  nel  suo  divenire,  fino 
a  raggiungere  nell’uomo  un’espressione  il  più  che 
posa  bile  fedele  al  fine  immanente  del  tutto.  La  lotta 
che  nella  vita  universale  si  manifesta  tra  i  due  prin- 
eipii  e  che  massimamente  si  polarizza  tra  i  due 
regni  organici  del  mondo  vegetale  e  animale,  vi 
appare  potenziata  nell’uomo,  come  in  un  microcosmo, 
tra  le  due  sfere  di  attività,  vegetale  e  animale,  che 
in  lui  si  urtano  e  si  ricompongono  in  unità.  Già  nel- 
l 'embrione  umano,  noi  vediamo  formarsi,  prima  degli 
altri  organi,  il  cuore  e  il  cervello,  come  le  indivi¬ 
duazioni  originarie  delle  due  sfere,  e  nello  sviluppo 
successivo  vediamo,  col  prevalere  del  polo  materiale. 


t  Ibid.,  pp.  41-42. 
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insita  all’evoluzione  naturale,  si  manifesta  per  mezzo 
di  una  polarità  di  forze  sempre  più  alte,  dall’oppo¬ 
sizione  pumordiale  dell’ossigeno  e  del  carbonio,  a 
quella  (geologica)  del  calcareo  e  del  s’lieeo,  a  quella 
(organica)  della  forza  riproduttiva  e  dell  ’  irritabilità. 
E  in  uno  stud  o  successivo  sull’ Anti-opologia  (1822), 
lo  Steffens  integra  la  serie  evolutiva,  ponendo  in 
successione  un’antropologia  geologica,  in  cui  l’uomo 
è  il  punto  conclusivo  di  un  infinito  passato  della 
natura,  un’antropologia  fisiologica,  in  cui  esso  è 
centro  di  un  infinito  presente,  e  un’antropologia 
psicologica,  in  cui  esso  è  l’ inizio  di  un  infinito  fu¬ 
turo,  di  una  spirituale  rivelazione  del  divino  nella 
forma  della  personalità  \ 

Ma  anche  nello  Steffens  appare  un  conflitto  non 
risoluto  tra  l’ individualità  e  l’universalità.  «  In  sè 
chiuso  e  con  sè  uno  è  l’animo  divino,  in  sè  chiusa 
e  con  sè  una  è  la  divina  natura.  Invano  si  cerca  di 
stab'lire  una  connessione  esterna  tra  loro  e  di  tro¬ 
vare  un  passaggio  dall  ’uno  all  ’altra.  Eternamente 
divisa,  e  unita  solo  con  sè  stessa,  la  natura  come 
l’anima  disdegna  ogni  comparazione.  Ma  questa 
eterna  divisione  è  eterna  unione.  Così  noi  ved  amo 
nei  sessi  due  mondi  esterni  l’uno  all’altro,  e  la  più 
alta  unione  tra  loro  è  anche  la  più  alta  div  sìone. 
Lo  spirito  abbraccia  la  natura  come  l’amante  l’amata, 
dandosi  tutto  ad  essa,  ed  in  essa  ritrovando  il  sè 
originario  e  immediato...  Presa  da  questo  infinito 
amore,  l’anima  s’immerge  nuovamente  nelle  cose, 
e  tutte  le  distinzioni  e  i  rapporti  intellettuali  scora- 
pa  ono.  Profondati  nell’eternità  della  natura,  ci  ri¬ 
sentiamo  natura  anche  noi,  e  salviamo  la  libertà 
rinunziando  ad  essa.  Come  l’anima  divina  trova 


1  Ap.  Leibbbakp,  op.  cit. 
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sè  stessa  nella  divina  natui’a,  così  la  necessità  si 
trova  nella  libertà;  e  come  la  necessità,  in  eterno 
legame  con  la  libertà  è  vivente,  così  la  libertà,  in 
eterno  legame  con  la  necessità  è  morale  » 

Altre  costruzioni  di  filosofia  della  natura  esami¬ 
neremo  in  seguito,  parlando  della  storiografia  e 
della  religione  romantica,  con  cui  hanno  più  stretti 
rapporti. 


5.  La  pilosofu  romantica  della  storu.  —  La 
visione  genetica  della  vita  e  dello  spirito,  che  è 
propria  del  Romanticismo,  è  essenzialmente  stori¬ 
cistica.  Perciò  tutte  le  attività  e  tutte  le  forme  della 
cultura  romantica  tendono  ad  orientarsi  verso  la 
storiografia,  come  esposizione  genetica  del  proprio 
oggetto.  Questo  abbiamo  già  osservato  nell’àmbito 
delle  scienze  della  natura  con  lo  Steffens  ;  e  possiamo 
agg'ungere  un  altro  esempio  con  lo  scritto  di  Fede¬ 
rico  Ast  su  L’essenza  della  filosofia  come  vita  e  spi¬ 
rito  (1808).  La  vita  nella  sua  essenza  è  l’etemo; 
nei  suoi  elementi  è  l’opposizione  dell’essenza  e 
della  forma,  che  costituisce  la  sfera  del  temporale; 
nel  suo  compimento  è  l’armonia  e  l’unità  dell’oppo¬ 
sizione.  L’etemo  è  l’in  sè,  l’essere  immutevole  e 
mai  turbato;  l’opposizione  è  il  per  sè,  l’essere  mu-  . 
tevole  o  il  divenire  ;  1  ’armonia  è  1  ’  in  sè  e  per  sè, 
l’unità  vivente  dell’  immutevole  e  del  mutevole.  I  tre 
momenti  di  questa  dialettica  corrispondono,  rispetti¬ 
vamente,  alla  filosofia,  alla  storia,  all  ’arte.  La  filosofia 
passa  con  la  storia  dall’essere  eterno  in  sè  chiuso 
nella  vita  temporale  e  reale;  l’arte  pone  il  tempo¬ 
rale  come  nuovamente  unito  con  l’etemo.  La  storia 


1  STKFrENS,  op.  cit.,  pp.  70-71. 
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stR  per  conseguenza  tra  la  filosofia  e  l’arte  ;  «  1  essere 
eterno,  puro  e  immutevole,  cioè  l’ Idea,  appare  nella 
storia  come  esposizione  individuale  e  temporale  5 
ma  l’arte  sposa  di  nuovo  il  finito  con  l’ infinito, 
ideal'zzandolo  ;  perciò  scioglie,  simile  al  libero  spi¬ 
rito,  l’opposizione  dell’estemo  e  del  transeunte  in 
una  nuova  armonia  ».  «  Filosofia,  storia  ed  arte  sono 
perciò  tre  momenti  indivisibili  di  una  stessa  v'ta, 
che  non  possono  stare  1  ’uno  senza  1  ’altro  ;  infatti  il 
filosofo  e  l’art’sta  sono  anche  storici,  e  lo  storico 
ò  filosofo  e  ailista  insieme.  La  storia,  in  tanto  è 
vera,  nel  senso  più  alto,  in  quanto  è  insieme  filo¬ 
sofia,  cioè  spiega  LI  singolo  nello  spirito  del  tutto, 
ed  è  arte,  cioè  armonica  e  vivente  » 

Alla  storia  è  giunto  Augusto  Guglielmo  Schlegel 
attraverso  la  letteratura  e  l’arte,  nei  suoi  corsi  ber¬ 
linesi  del  1801-1804.  La  storia,  egli  dice,  secondo 
il  comune  concetto,  deve  darci  conoscenza  di  casi 
ed  eventi  accaduti.  Essa  appare  a  prima  vista  come 
del  tutto  opposta  alla  teoria,  perchè  ha  che  fare  solo 
col  reale,  e  l’altra  col  possibile  e  col  necessario. 
Ma  ogni  reale  è  veramente  necessario;  però  di  una 
necessità  che  non  può  considerarsi  come  immediata. 
I  singoli  uomini  che  si  occupano  e  preoccupano 
della  loro  esistenza  esteriore  non  meritano  un  posto 
nella  storia.  Ogni  nobile  uomo  sente  però  in  sè  uno 
sforzo  per  avvicinarsi  a  qualcosa  d’ irraggiungibile, 
e  questo  sforzo  l’adegua  a  tutta  la  specie,  che  è  un 
individuo  immortale.  Perciò  l’es’genza  su  cui  riposa 
il  valore  della  storia  è  quella  di  un  infinito  progresso 
della  specie  umana  La  teoria  dimostra  quel  che 

1  Fb.  AST,  Dai  Weaen  der  Philosophie  iet  Lehen  und  OeM  (In 
Lebenslehre  u.  Weltanschauunff,  ReVie  Somantik),  p.  108. 

2  A.  W.  Schlsoeij,  Torlesuneen  ueber  tchSne  LUeratur  und 
Eumt  (Ed.  Minor,  1884),  I,  pp.  1112. 
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deve  accadere:  essa  va  pertanto  daH’esigenza  più 
universale  ed  alta  verso  il  particolare,  senza  mai 
poter  raggiungere  T  individuo.  La  storia  invece 
è  condotta  da  un  fenomeno  individuale  all’altro, 
dove  però  l’universale  è  sempre  invisibilmente  pre¬ 
sente.  Così,  come  la  filosofìa  è  una  stor  a  dell’uomo 
interiore,  la  storia  è  una  filosofia  del  genere  umano. 
15  una  stessa  evoluzione  dello  spirito,  che  il  filosofo 
concepisce  come  una  e  indivisibile  nelle  sue  più 
originarie  azioni,  e  lo  storico  rappresenta  come  di¬ 
pendente  da  condizioni  di  tempo  e  realizzata  in  un 
infinito  progresso  *. 

Dagli  studi  giuridici  il  Savigny  ha  tratto  l’orien- 
tamento  storicistico  del  suo  famoso  manifesto  del 
1814:  Sulla  vocazione  del  nostro  tempo  per  la  legisla¬ 
zione  e  la  scienza  del  dk^itto.  Il  diritto  civile,  visto 
nella  sua  tradizione  storica,  ha  un  determinato  carat¬ 
tere,  proprio  del  popolo  che  lo  crea,  come  la  lingua, 
i  costumi,  la  costituzione.  La  giovinezza  dei  popoli 
è  povera  di  concetti,  ma  ha  una  ch'ara  coscienza 
del  suo  stato  e  dei  suoi  rapporti  ;  essa  non  si  mani¬ 
festa  con  astrazioni,  ma  con  azioni  individuali  e 
simboliche,  la  cui  sensibile  intuibilità  mantiene  il 
diritto  in  un  vitale  movimento.  Ma  anche  nelle  fasi 
dell’evoluz’one  giuridica  più  progredita,  questa  orga¬ 
nica  connessione  del  diritto  col  carattere  del  popolo 
si  conserva  inalterata.  Avviene  per  il  diritto  come 
per  la  lingua,  che  non  ha  mai  un  momento  di  asso¬ 
luto  riposo,  ma  è  sempre  in  via  di  una  trasfoi-mazione 
incessante.  Quel  che  inizialmente  è  creazione  spon¬ 
tanea  del  costume  e  della  credenza  popolare,  in 
seguito  diviene  una  creazione  più  riflessa  della 
giur  sprudenza  :  è  sempre  però  un’  intima  forza  ope- 


1  Ibid.,  p.  X4. 
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raiite  silenziosa  e  non  l’arbitrio  del  legislatore  che 
presiede  a  questa  genesi  Perciò  il  Savigny  si 
mostra  contrario  alla  codificazione  del  diritto  (do- 
mnque  promossa  in  quel  tempo  sull  esempio  di  Na¬ 
poleone),  considerandola  come  un  improvvido  mezzo 
per  cristallizzare  la  fluente  tradizione  e  troncare  ogni 
possib  lità  di  progresso. 

E  ponendosi  in  termini  più  generali  il  problema 
della  storia,  nell’introduzione  alla  Zeitschrift  fiir 
geschi  chili  che  Rechtswissenschaft,  lo  stesso  Savigny 
si  chiede  :  in  quale  rapporto  sta  il  passato  col  pre¬ 
sente,  il  divenire  con  l 'essere  ?  Taluni  insegnano  che 
ogni  tempo  trae  da  sè  arbitrariamente  la  propria 
es  stenza;  per  costoro  la  storia  non  è  che  una  rac¬ 
colta  di  esempi  e  documenti,  che  si  esauriscono  in 
sè  stessi.  Secondo  una  veduta  più  profonda,  invece, 
non  v’è  nessun  momento  isolato  dell’esistenza  umana  ; 
ma  ogni  uomo  deve  necessariamente  essere  pensato 
come  membro  di  una  famiglia,  di  un  popolo,  di 
uno  stato,  e  ogni  età  come  il  proseguimento  e  lo 
sviluppo  di  tempi  passati.  «  Se  questo  è  vero,  ogni 
tempo  non  trae  fuori  arbitrariamente  il  suo  mondo, 
ma  lo  ti*ae  in  indissolubile  connessione  con  tutto  il 
passato.  Allora,  ogni  età  deve  riconoscere  qualcosa 
di  dato,  che  è  insieme  necessario  e  libero:  neces¬ 
sario,  in  quanto  non  dipende  dall’arbitrio  del  pre¬ 
sente;  1  bero,  perchè  non  procede  da  un  estraneo 
arbitrio,  ma  dalla  più  elevata  natura  del  popolo, 
come  un  tutto  in  via  di  sviluppo.  Di  questo  tutto, 
anche  l’età  presente  è  un  membro,  che  vuole  e 
agisce  in  esso  e  con  esso,  in  modo  che  ciò  che  da 
quest’ultimo  è  dato,  anche  da  quello  può  essere 


1  K.  T.  Savigot,  Vom  Berui  ttnserer  Zeil  fùr  Oesetigebung  und 
ReehUwUsenschaft  (voi.  13»  Reihe  Romantik),  p.  160  sgg. 
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Uberamente  prodotto.  La  storia  è,  in  tal  caso,  non 
una  raccolta  di  esempi,  ma  l’unica  via  della  vera 
conoscenza  della  nostra  situazione  » 

Alla  storia  è  giimto,  attraverso  la  religione,  il 
Gorres,  considerando  la  rivelazione  come  manifesta¬ 
zione  storica  di  Dio  ;  attraverso  la  mitologia  il 
Miiller,  facendo  di  questa  una  veste  simbolica  di 
una  verità  universale,  adattata  alla  capacità  cbe 
ogni  popolo,  in  ogni  grado  del  suo  sviluppo,  ha  di 
riceverla  ;  attraverso  la  filosofia  lo  Hiilfen,  dando  il 
primo  esempio  di  una  storia  della  filosofia,  che  frutti¬ 
ficherà  poi  con  Hegel.  Movendo  dalla  Dottrina  della 
scienza  di  Fichte,  lo  Hiilfen  dà  come  compito  a  questo 
ramo  della  storia  di  esporre  l’opera  della  ragione 
nel  suo  divenire  e  nel  suo  progresso.  Ma  ciò  che 
lirogredisce  non  ha  ancora  realizzato  tutta  la  sua 
essenza  ;  così  la  ragione  in  fieri  non  è  ancora  la  pura 
ragione,  ma  tale  è  quando  si  pone  come  ragione. 
Partendo  da  sè,  deve  ritornare  a  sè;  l’autocoscienza 
è  il  fine  di  tutto  il  suo  progredire.  Quindi  la  storia 
della  filosofia  non  può  essere  una  mera  raccolta  di 
documenti  storici,  bensì  una  vera  sintesi  di  filosofia 
e  di  storia:  un  ideale  che  Hiilfen  riconosce  come 
ben  lontano  dall  ’essere  realizzato  ai  suoi  tempi 
In  questa  prima  fase  del  pensiero  romantico,  su 
cui  abbiamo  fermata  la  nostra  attenz  one,  ciò  che 
ancora  nuoce  a  un  pieno  sviluppo  dell’intuizione 
storic'stiea  è  il  residuo  dell  ’  irraz'onalismo  ereditato 
dallo  Slnrm.  Bisognerà  giungere  al  principio  hege¬ 
liano  della  razional'tà  del  reale,  perchè  tutti  gli 
eventi  della  stor  a,  anche  quelli  che  sembrano  più 


1  SAViaNY,  ElnlHtiinff  alla  rivista  citata  (Ihld.),  pp.  180*181. 

2  PhUo8.  Fragmenten  au8  Sulfens  liter.  NachUmd,  cit.  da  HaYM, 
Die  romanliscke  Schule,  p.  446. 
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aberranti  dalla  linea  di  sviluppo  dello  spinto  verso 
rautocoscienza,  siano  dialetticamente  integrati  nei 
piani  della  ragione.  Solo  allora  si  avrà  l’inizio  della 
-rande  storiografia  del  secolo  XIX,  e  l’impulso 
dato  ad  essa  dalla  scuola  hegeliana  si  conserverà 
anche  quando  altri  indirizzi  speculativi  subentre¬ 
ranno  a  quello  di  Hegel.  I  primi  ^gi  storici  del 
periodo  precedente  sono  ben  lontani  dall  avere  1  or¬ 
ganicità  e  l’ampiezza  degli  studi  fatti  da  Hegel 
nei  suoi  corsi  universitari  sulla  storia  dell’arte,  della 
religione,  della  filosofia.  Anzi,  come  abbiamo  notato 
nell’  introduzione  al  Romanticismo,  si  avi'erte  in  essi 
una  certa  parzialità  d’ interesse  verso  alcuni  tempi, 
luoghi  ed  eventi  (p.  es.  verso  il  Medio  Evo,  l’Oriente, 
la  poesia  popolare),  che  contrasta  con  lo  spirito 
generale  della  nuova  storiografia,  ma  che  nond'meno 
rienti’a  dialetticamente  nei  piani  di  essa,  perchè 
l’irrazionale  anioi’e  del  passato,  dell  esotico,  del 
primitivo,  è  stato  un  provvidenziale  impulso  all  ’esplo- 
razione  di  vaste  plaghe  storiche  fino  allora  quasi 
sconosciute,  e  quindi  un  mezzo  per  pareggiare  la 
conoscenza  di  tutti  i  tempi,  non  potendo  esser  tra¬ 
scurato  il  contributo  di  nessuno  di  essi  all’opera 
comune  dell’umanità. 


C.  L’  ESTETICA  ROMANTICA. - Piu  rapidi  BOUO  Stati 

i  progressi  dell’estetica  romantica,  già  preparati, 
nella  precedente  fase  umanistica,  dagli  studi  di 
Herder,  di  Goethe,  di  Schiller,  di  Humboldt,  e  fa¬ 
voriti  dal  finissimo  senso  d 'arte  diffuso  in  quel  tempo, 
l^oi  già  conosciamo  l'estetica  di  Schelling  e  tratte¬ 
remo  a  parte  quella  di  Federico  Schlegel  e  di  No- 
valis;  ci  limitiamo  qui  ad  esporre  i  capisaldi  di 
un’opera  composta  dalla  più  versatile  ed  equilibrata 
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personalità  del  Boraanticismo  tedesco,  che  rappre¬ 
senta  in  grado  eminente  le  tendenze  medie  della 
scuola;  alliid  amo  ai  Corsi  sulla  letteratura  e  sul¬ 
l’arte,  tenuti  da  Augusto  Guglielmo  Schlegel  a 
Berlino  dal  1801  al  1804. 

La  già  esposta  dottrina  della  storia  dello  Schlegel 
non  è  che  la  generale  premessa  del  problema;  se 
sia  possibile  una  storia  dell’arte.  Oggetto  della 
storia  può  essere  solo  quello  che  è  suscettivo  di  un 
infinito  progresso;  perciò  ogni  manifestazione  d’arte, 
per  esser  collocata  nella  storia,  dovrebb ’essere  con- 
s'derata  come  momento  di  uno  sviluppo,  più  o  meno 
lontano  dalla  meta  infinita.  E  tuttavia,  noi  chiamiamo 
opera  d’arte  ciò  eh’ è  in  sè  compiuto  e  sufficiente, 
e  ne  attribuiamo  la  creaz'one  al  genio,  cioè  a  una 
forza  su  cui  non  si  può  contare,  perchè  è  un  mero 
dono  della  natura.  Non  vi  son  qui  due  esigenze 
contradittorie  ?  In  realtà,  i  fenomeni  artistici  sono 
oggettivamente  necessari,  soggettivamente  contin¬ 
genti.  La  creazione  degl’ ind’vidui  è  il  segreto  che 
la  natura  s’è  riserbato  per  sè;  e  qui  riposa  la  mi¬ 
rabile  magia  deDa  storia,  perchè  senza  magia  non 
potrebbero  entrare  in  essa  dei  rùles  impreveduti  e 
inattesi.  Così  nella  storia  dell’arte  tutti  i  genii  indi- 
vhlnali  sono  da  eonsiderai’e  come  singoli  aspetti  e 
fenomeni  di  un  grande  genio  dell’umanità,  che  come 
la  fenice  risorge  dalle  proprie  ceneri 

Un  jiroblema  connesso  è  quello  della  critica 
d  ’arte,  che  interessa  tanto  la  teoria,  quanto  la  storia 
art’stica.  Tutti  consentono  che  l’arte  bella  lavori 
per  1  ’  immediata  impressione  e  che  sia  accolta  per 
mezzo  del  sentimento.  Ma  sentire  è  l’opposto  di  giu¬ 
dicare;  l’uno  esprime  un  rapporto  passivo,  l’altro 


1  A,  W.  ScnLKGET*.  T’«r7r.'»wn/7Pn  cU..  I,  p.  16  sgg. 
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un  rapporto  attivo  con  l’oggetto.  Tale  antitesi  è 
però  da  prendere  con  (jualctie  limitazione  ;  anche 
nel  sentire  lo  spirito  non  è  propriamente  passivo; 
una  più  alta  filosofia  ci  mostra  che  nulla  è  ricevuto 
in  esso  daH’esterno,  e  che  esso,  come  pura  attività, 
deve  apparire  passivo  solo  in  quanto  si  limita  se¬ 
condo  leggi  necessarie.  Anche  così  circoscritta, 
sussiste  tuttavia  l 'antitesi  tra  il  giudizio  critico  e  il 
sentimento  immed  ato  ;  qual  ’  è  la  via  per  dirimerla  J 
Bisogna  a  questo  fine  ricorrere  a  ciò  che  costituisce 
il  segreto  della  nostra  esistenza  spirituale.  Essa  non 
è  che  un  continuo  pulsare  tra  un’attiv  tà  che  si 
espande  e  una  che  si  contrae.  Già  nella  mera  sen¬ 
sazione  l’anima  è  come  perduta;  se  essa  viene  alla 
coscienza,  vuol  dire  che  lo  spirito  con  la  sua  libera 
attiv  tà  la  supera,  riflettendo  sul  suo  esser-perduto 
nella  sensazione.  Appunto  questo  atto  viene  rinno¬ 
vato,  a  una  più  alta  potenza,  nel  giudizio  estetico. 
La  prima  impressione  dell’opera  d’arte  è  un  indeter- 
m  nato  stupore,  come  ogni  uomo  ricorda  dalle  sue 
esperienze  infantili  ;  solo  con  la  pratica  la  libera 
attività  prende  il  sopravvento,  e  insegna  a  distin¬ 
guere,  cioè  a  giudicare  Ma  ha  bisogno  il  critico 
d;  essere  anche  un  artista?  No;  basta  che  egli  abb'a 
sensibilità,  discernimento  e  capacità  di  ricerca.  Era 
un’es  genza  del  «  periodo  del  genio  »  che  questo 
fosse  una  cieca  forza,  senza  il  minimo  grado  di 
riflessione  o  di  ragione,  e  che  fosse  di  natura  opposta 
al  gusto;  ma  ora  bisogna  riconoscere  che  l’opposì- 
z'one  è  infondata,  e  che,  se  dev’essere!  un  vero 
senso  d’arte,  il  genio  non  può  essere  altro  che  gusto 
produttivo 

Nella  definizione  del  bello,  ci  si  è  sempre  fermati 


1  Ibid..  p.  28  8gg. 


2  Ibid.,  p.  28  Bgg. 
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a  qualche  carattere  isolato,  che  non  lo  individua. 
Per  es.,  si  è  detto  che  il  bello  è  unità  nella  molte- 
pl  cita  ;  ma  allora  una  figura  geometrica  o  un  con¬ 
cetto  sarebbero  belli.  Schlegel  distingue  tre  gruppi 
di  sistemi  estetici,  il  1°  razionale,  professato  da 
Baumgarten  e,  al  suo  seguito,  da  Sulzer  e  da  Jlen- 
delssohn,  il  2°  erap  rico,  che  ha  per  principale  fautore 
Burke,  il  3  critico,  che  s’  e  iniziato  con  la  CvUicci 
del  Giudizio.  Su  quest’ultimo  si  concentra  l’ interesse 
dell’autore.  Egli  osserva  che  la  dottrina  kantiana  non 
è  sorta  organicamente,  ma  s’è  formata  per  sovrap¬ 
posizioni  meccaniche.  Ivi  l’ immaginazione  tiene 
ancora  luogo  della  fantasia  poetica,  manca  ogni 
riferimento  all  idea  dell  ’  infinito  nel  bello,  si  fa  una 
distinzione  del  bello  dal  sublime,  che  non  ha  altro 
valore  se  non  che  nel  sublime  v’è  quel  senso  del¬ 
l’infinito  che  è  assente  dal  bello.  Anche  la  separa¬ 
zione  della  bellezza  aderente  dalla  bellezza  1  bora 
•non  regge,  perchè  ogni  produzione  artistica  deve 
avere  sempre  un’intenzionalità  determinata*.  Inol¬ 
tre  Kant,  troppo  influenzato  dallo  Sturm,  fa  del 
genio  un  cieco  prodotto  della  natura.  Invece,  come 
sono  indivisibili  in  una  vera  opera  d’arte  l’aspetto 
poetico  e  l’aspetto  artistico,  così  sono  indi  visibili  il 
vero  genio  e  il  vero  gusto,  e  nella  loro  unione  espri¬ 
mono  1’  intimo  legame  dell’  incosciente  e  del  cosciente, 
dell  istinto  e  dell  ’  intenzionalità,  della  necessità  e 
della  libertà.  Non  basta  a  definire  il  genio  il  rap¬ 
porto  dell’ immaginazione  con  l’intelletto,  come  vuole 
Kant;  esso  compendia  tutto  l’uomo  interiore  e  l’in¬ 
tima  armonia  di  tutte  le  sue  potenze,  dalla  sensibi¬ 
lità,  alla  fantasia,  alla  ragione 

Kant  insomma  è  rimasto  a  mezza  via  dell  ’  idea- 


1  Ibid.,  pp,  50  figg.,  71,  73. 


2  Ibid.,  p.  81  sgg. 
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lismo  traseeuclentale  ;  Schelling  è  colui  che  ha  eo- 
minc'ato  a  collegare  le  linee  fondamentali  di-  una 
dottrina  dell’arte  eoi  principii  del  nuovo  idealismo. 
Per  lui  il  bello  è  la  rappresentazione  simbolica  del- 
r  infinito  nel  finito.  Questa  definizione  è  la  più  com¬ 
prensiva  e  più  giusta  che  sia  stata  finora  data.  iAIa, 
per  intenderla  nel  suo  giusto  valore,  non  bisogna 
prendere  1  ’  infinito  come  una  finz'one  filosofica  e 
cercarlo  fuori  del  mondo  :  esso  ci  circonda  dovunque, 
in  tal  modo  che  non  possiamo  sottrarvici.  Il  finito 
è  la  superficie  della  nostra  natura,  altrimenti  non 
potremmo  avere  un’es’stenza  determinata;  l’ infinito 
n’  è  il  fondamento,  altrimenti  non  avremmo  nessuna 
realtà.  Ora,  come  può  l’infinito  e.sser  portato  alla 
superficie,  alla  manifestazione  esteriore!  '.  Solo  sim¬ 
bolicamente,  per  immagini  e  segni,  in  virtù  di 
questa  unità,  si  può  dire  che  l 'arte  offra  all  ’  intui¬ 
zione  quel  che  la  filosofia  offre  alla  speculazione. 
L’idealismo  trascendentale  c’insegna  che  corpo  e 
anima  non  sono  originariamente  opposti,  ma  for¬ 
mano  un’unità;  l’organizzazione  fisica  non  è  che 
un  riflesso  dello  spirito.  Se  ora  in  una  fomazione 
artistica  corpo  e  spirito  sono  uniti  l’uno  all’altro 
in  una  completa  armonia,  l’animalità  e  la  raziona¬ 
lità  scompaiono,  ed  emerge  il  puramente  umano,  o, 
se  piace  meglio,  il  divino.  In  questo  senso  gli  eroi 
e  gli  dei  delle  antiche  arti  figurative  e  i  protago¬ 
nisti  delle  tragedie  sono  veramente  ideali 

Bene  è  stata  scelta  la  parola  espressione  per  in¬ 
dicare  l’attività  artistica:  irt  si  dà  come  un  premere 
dall’ interno  all’estemo.  E.ssa  è  egualmente  appro¬ 
priata  alla  creazione  della  lingua,  dove  però  bisogna 
aggiungere  che  la  parola  è  nel  tempo  stesso  espres- 


1  Ibid.,  p.  89 


3  Ibid.,  p.  79. 
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sione  e  rappresentazione.  Noi  esprimiamo  noi  stess', 
ma  rappresentiamo  opr?etti,  e,  rbita  1  ’  ineomparabi- 
lità  dei  sedili  con  le  eo.se,  ogni  rappresentazione 
non  può  essere  die  simbolica.  Le  due  funzioni  deb¬ 
bono  essere  strettamente  eollegate  in.sieine  :  una 
I  ngua  puramente  espres.siva  sarebbe  arbitraria,  e 
perderebbe  contatto  con  le  case  da  rappresentare; 
ma.  una  lingua  troppo  rappresentativa  avrebbe  scarso 
valore  poetico,  e  jier  ri.sollevare  quest’ultimo  bisogna 
rituffare  la  parola  nella  sua  fonte  espressiva  e  fan¬ 
tastica  :  donde  il  valore  dei  tropi  e  dei  traslati 

Di  fronte  alla  lingua,  la  poe.sia  propriamente 
detta  è  come  una  poesia  a  seconda  potenza.  Il  sim¬ 
bolismo  linguistico  risorge  nella  riproduzione  che 
della  lingua  ci  dà  la  poesia.  Questa  non  è  opera  di 
fanciulli,  come  si  è  immaginato,  ma  è  una  poten¬ 
ziata  intuizione.  L’espressione  poetica  muove  per  giri 
concentrici  dalla  co.sa  singola  all’uniA’erso,  e  la  fan¬ 
tasia  che  è  l’artefice  di  questo  progresso  si  immerge 
gradualmente  nella  realtà  un  versale,  facendola  muo¬ 
vere  in  noi  come  un  i-egno  magico  di  eterne  muta¬ 
zioni,  dove  nulla  sus.siste  isolato,  ma  tutto  vien  da 
tutto  con  la  più  mirabile  delle  creazioni 

Un  problema  che  molto  ha  appassionato  i  con¬ 
temporanei  è  quello  dei  rapporti  tra  natura  ed  arte. 
Tutta  la  natura  è  organizzata,  ma  non  visibilmente  ; 
es.sa  è  un’intelligenza  come  noi,  di  cui  però  non 
abbiamo  che  il  presentimento,  e  .solo  eon  la  specu¬ 
lazione  acquistiamo  una  visione  chiara.  Presa  la 
natura  in  questo  più  elevato  senso,  come  forza  pro¬ 
duttiva  e  non  come  ma.ssa  di  prodotto;  e  presa  la 
parola  imitazione  in  un  sen.so  egualmente  elevato, 
non  come  ricalco  di  ciò  che  v’  è  di  esteriore  nel- 


1  Tbid..  p.  91  Hgg.  2  Ibid..  p.  93. 


(t.  pk  liuodlEBO,  L'ftìi  iìrì  /(omnntici»ìiìO. 
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l’uomo,  ma  come  presa  di  possesso  degl’  interni 
principii  dell  ’attività  naturale,  non  v  ’  è  nulla  da 
obiettare  alla  massima  che  l’arte  debba  imitare  la 
natura.  Ma  dove  dovrà  1  ’artista  cercare  la  sua  gi'ande 
maestra,  la  natura  creatrice,  per  consigliarsi  con 
essa,  se  non  è  contenuta  in  nessuna  manifestazione 
esteriore?  Nel  suo  proprio  intimo,  nel  centro  del 
suo  essere,  con  una  intuizione  spirituale,  che  attinge 
la  comune  radice  dell’umanità  e  della  natura.  Perciò 
si  potrebbe  anche  definire  l’arte  come  una  natura 
illuminata  e  concentrata  per  mezzo  dello  spirito 
Tra  l’arte  e  la  natura  sta  di  mezzo  la  maniera,  che 
è  un  punto  di  vista  soggettivo,  un  pregiudizio, 
espresso  praticamente.  Liberarsi  dalla  maniera  è 
possibile  solo  in  quanto  si  ha  uno  stile,  intendendo 
per  stile  la  conversione  dell’inevitabile  limitatezza 
individuale  in  libera  limitazione  secondo  un  prin¬ 
cipio  d’arte®. 

Le  arti  si  esprimono  sensibilmeute.  Ora,  poiché 
vi  sono  due  forme  d’ intuizione  sensibile,  cioè  spazio 
e  tempo,  vi  sono  anche  due  generi  di  arte,  simul¬ 
tanea  e  successiva,  l’una  che  concerne  principalmente 
la  vista,  l’altra  l’udito.  E  due  sono  le  arti  della  simul¬ 
taneità  e  della  visione:  l’una  che  rappresenta  le 
forme  per  sé  stesse,  l’altra  che  le  rappresenta  per 
mezzo  dei  colori  e  dell’illuminazione:  scultura  e  pit¬ 
tura.  E  vi  sono  due  arti  della  successione:  la  mu¬ 
sica  e  la  poesia,  'fra  le  une  e  le  altre  sta  la  danza. 
Questa  scala  art  stica  ha  ai  suoi  due  punti  estremi  la 
materia  c  lo  spirito,  perchè  la  plastica  si  esprime 
per  mezzo  dei  corpi,  la  poesia  per  mezzo  dei  pensieri. 
Più  alta  di  tutte  le  arti  è  dunque  la  poesia,  che  non 
è  legata  ad  oggetti  già  dati,  ma  crea  i  suoi  oggetti. 


1  Ibid.,  pp.  102-108. 


a  Ibid.,  p.  107. 


Li’  ESTETICA  ROMANTICA  48;i 

Anzi  essa  è  lo  spirito  univei-sale  che  circola  in  ogni 
creazione  artistica.  Infatti  nelle  rappresentazioni 
delle  singole  arti  quel  che  ci  solleva  sul  mondo  della 
realtà  abituale  in  un  mondo  della  fantasia  si  chiama 
«  il  poetico  »  di  esse  ;  quindi  la  poesia  in  questo  senso 
sigi^ca  l’ invenzione  artistica  in  genere,  l’atto  me¬ 
raviglioso  con  cui  (piesta  arr’cchisce  la  natura.  E  nel 
tempo  stesso  che  la  poesia  è  l’arte  originaria,  madre 
di  tutte  le  altre,  è  anche  l’ultima  perfezione  (Vol- 
ÌCìidunff)  dell  umanità,  l’oceano  in  cui  rifluiscono 
tutte  le  acque  che  pei*  vie  diverse  se  ne  sono  allon¬ 
tanate  *. 

I  tropi  e  le  metafore,  che  sono  il  più  bell’orna¬ 
mento  dello  stile  poetico,  furono  al  principio  mezzi 
creati  dalla  necessità  (Notbehelf),  a  causa  della  po¬ 
vertà  dell’espressione.  Per  questo  riguardo,  come 
per  il  progres.so  artistico  in  genere,  si  può  dire  che 
l’evoluzione  consiste  nel  passaggio  dal  bisogno  al 
libero  gioco.  Altri  corollari  dell’esposta  dottrina  sono 
che  la  poesia  precede  la  prosa  ;  che  vi  sono  sinonimi 
logici,  ma  non  poetici;  che  il  prosaico  nella  lingua 
viene  da  ciò  che  1  ’  intelletto  potenzia  i  segni  che  la 
fantasia  ha  originariamente  creati:  il  segno  che 
prima  era  immagine  si  muta  in  concetto  ^ 

TI  pregio  principale  di  questa  costruzione  sta  in 
c.ò  che  essa  fonde  in  una  unità  sistematica  tutto 
ciò  che  l’estetica  romantica  aveva  sparsamente  con¬ 
cepito  0  intrawisto,  da  Kant,  a  Herder,  a  Goethe, 
a  Humboldt,  a  SchiUer,  a  Schelling,  a  Federico 
Schlegel,  a  Novalis.  Con  essa  si  dà  per  la  prima 
volta  un  corpo  di  dottrine  che,  elaborato,  sviluppato, 
corretto,  vige  ancora  nell’estetica  dei  nostri  tempi. 


1  Ibid.,  p.  X12  &gg. 

2  Ibld.,  pp.  280,  281,  282,  287. 
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7  L  Y  filosofia  romantica  della  religione.  — 
Anche  per  questo  ramo  della  filosofia  romantica,  ci 
occuperemo  solo  delle  manifestazioni  secondarie, 
l'’':elite,  SclieH  njr,  Schleiei-mnclier,  Ilegel  -sono  stati 
o  saranno  studiati  a  parte.  La  differenza  principale 
tra  i  pensatori  di  primo  e  di  secondo  piano  sta  in 
c  o,  che  quelli,  dotati  come  sono  di  maggior  vigore 
speculativo,  pongono  il  problema  religioso  in  ter¬ 
mini  sopra-confessionali  per  discendere  deduttiva¬ 
mente  alle  forme  della  religios  tà  positiva  ;  questi 
hanno  preoccupazioni  confessionali  più  immediate, 
e,  quasi  per  compensare  la  loro  visione  più  angusta, 
ci  fanno  meglio  sentire  il  sapore  romantico  della 
loro  esperienza  religiosa. 

Prevale  innanzi  tutto  nei  romantici  un  motivo 
polemico  contro  la  religione  dell’  Illumin  sino.  Que¬ 
sta,  secondo  Guglielmo  Schlegel,  muove  dall’esigenza 
di  una  completa  intelligibilità  del  divino,  quindi  ri¬ 
pudia  tutti  i  segreti  e  i  misteri  delle  religioni  posi¬ 
tive.  Ma  è  irrazionale,  egli  soggiunge,  lo  sforzo  di 
voler  ricondurre  ogni  cosa  alle  condizioni  dell  ’  in¬ 
telligibilità,  perchè  l’uomo,  che  è  un  tessuto  di  con- 
tiaddizioir,  non  si  può  approfondire  nell’invisibile 
c  nell’eterno,  senza  precipitare  in  un  abisso  di 
misteri.  La  religione  illuministica  vuol  essere  tutta 
naturale,  senza  mitologie,  immagini,  segni  e  riti. 
Si  vede  facilmente  di  qui  che  essa  è  morta  per  la 
poesia,  che  ha  qui  i  suoi  punti  di  contatto  con 
l’esperienza  religiosa.  Essa  inoltre  è  contro  l’antro¬ 
pomorfismo,  e  quindi  contro  la  Bibbia,  che  da  un 
capo  all’altro  rappresenta  Dio  con  immagini  umane. 
iMa  non  appena  l’uomo  si  pone  in  una  relazione 
personale  con  Dio,  rantropomorfismo  è  ine\àtabile. 
Cosa  mai  v’è  in  esso  d’indegno  e  di  meschino f 
Tutto,  se  consideriamo  il  coi-poreo  con  occhi  terreni, 
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come  vm  pi’odotto  di  bisogni  e  godimenti  sensibili. 
Nulla,  se  lo  guardiamo  con  ocelli  spirituali,  come 
uno  specchio  vivente  dell 'universo.  Se  la  natura  non 
è  che  il  corpo  di  Dio,  l 'antropomorfismo  ]irende 
tutt 'altra  fonna,  e  acquista  un'importanza,  che  sor¬ 
passa  di  molto  l’orizzonte  del  comune  lUiiminismo 
La  mitologia  religiosa,  che  è  tanta  parte  della 
religiosità  positiva,  riceve,  da  (piesto  punto  di  vista, 
un  valore  storico  e  realistico  che  l’intellettualismo 
non  può  e  non  sa  riconoscere.  In  una  Stoi~ia  dd 
miti  del  mondo  oswitico,  il  famoso  pubblicista  renano 
Giuseppe  Gorres  afi’enua  che  il  primitivo  uomo  è  la 
parola  articolata  che  la  teira  ha  espresso,  così  come 
il  mondo  è  la  parola  di  Dio.  L’uomo  in  questo  pe¬ 
riodo  è  sonnambulo,  e,  al  pari  che  nel  sonno  ma¬ 
gnetico,  è  immerso  nella  p  ù  ju'ofouda  coscienza  del 
mondo  :  il  suo  pensare  è  un  sognare,  ma  i  suoi  sogni 
sono  veri,  perchè  la  natura  non  mentisce.  La  prima 
rivelazione  di  Dio  è  la  matera  e  il  visibile  universo; 
la  seconda  è  la  vita;  infine  nella  terza  i  misteri 
della  natura  furono  rivelati  aH’uomo.  Così  la  storia 
in  tutto  il  suo  corso  e  in  tutte  le  sue  fasi  rappre¬ 
senta  una  creazione  divina,  in  cui  l’idea  della  vita 
si  eleva  a  una  più  alta  e  tiniversale  intelligenza  di 
sè.  Il  divino  in  sè  stes.so  non  ha  storia;  nel  fondo 
a.seoso  dell’eternità  non  c’è  corrente,  non  flusso  nè 
riflusso;  solo  se  la  corrente  del  tempo  influito  si 
apre,  comincia  con  la  caduta  la  successione  degli 
eventi,  e  con  es.sa  La  storia,  che  si  può  defluire  come 
«  la  vita  mondana  ed  es.soterica  della  divinità  ». 
Con  l’ampliarsi  dei  tempi,  con  lo  sviluppo  degli 
organi,  con  l’allargarsi  del  circolo  della  riflessione, 
anche  la  rivelazione  si  fa  più  vasta  e  comprens'va. 


1  A.  \V.  SCIII.EGS1.,  op.  cit.,  II,  p.  74  »gg. 


i86 


VII.  IL  ROMANTICISMO 


E  la  religione,  se  nella  sua  intima  essenza  non  ha 
storia  al  pari  di  Dio,  nella  sua  positiva  estrinseca¬ 
zione  diviene  storia,  e  si  sovraccarica  di  riti,  di 
simboli,  di  culti,  che  segnano  il  suo  pellegrinaggio 
attraverso  la  mondanità 

Concetti  affini  ritroviamo  in  Simbolica  e  mitologia 
degli  antKÌii  popoli  del  Kreuzer.  Il  s'mbolo  è  anche 
per  lui  la  mediazione  dell’antitesi  immanente  ad  ogni 
rappresentazione  che  il  finito  si  sforza  di  dare  del- 
l’ infinito.  In  esso  v’è  un  concetto  universale  che 
appare  e  sfugge,  e  appena  vogliamo  fissarlo  ci  si 
sottrae.  Come  il  gioco  dei  colori  dell’arcobaleno 
sorge  dall  ’  immagine  del  sole  rotta  da  un  ’oseura 
nube,  così  la  semplice  luce  dell’idea  si  rompe  nel 
simbolo  in  un  raggio  colorato  ®.  E  il  Miiller,  nei 
Prolegomeni  a  una  mitologia  scienfifwa,  smentisce  la 
veduta  illuministica  di  una  creazione  intenzionale 
dei  miti,  secondo  cui  qualcosa  di  già  riconosciuto 
come  non  vero  vien  rivestito  dell’apparenza  della 
verità.  Per  lui  invece,  nella  unione  dell  ’  ideale  e 
del  reale,  in  cui  consiste  l’essenza  del  mito,  deve 
esservi  una  certa  necessità  che  sfugge  alla  consa¬ 
pevolezza  e  all’  intenzionalità  degli  stessi  artefici. 
Cosicché  la  questione,  se  il  mito  proceda  da  uno  o 
da  molti,  dal  poeta  o  dal  popolo,  non  coglie  l’essen¬ 
ziale  :  il  narratore  è  egli  stesso  la  bocca  con  la  quale 
1  utti  parlano 

Queste  premesse  metodologiche  erano  le  più 
adatte  a  promuovere  1  ’  intelligenza  storica  e  insieme 


1  J.  G6bres,  Myth^.nffettchichte  der  asiatischen  Welt  {Reihfi  Ro- 
fnantik,  voi.  13°),  pp.  66-67. 

2  Fr.  KRsrzER.  Sf/mboUk  der  Myfhoìoffift  <ìff  alten  Tolker 
sonderà  der  Griechen  (1810-12,  Reìhs  Romantik.  voi.  18°),  p.  83  sgg. 

8  O.  MfLLBR,  ProUgnmena  tu  einer  wissrnschnftl.  Mytholnffis 
(voi.  cil.)  p.  102. 
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ad  accentuare  il  significato  anti-intellettualistico  e 
vitale  della  mitologia  cristiana,  verso  la  quale  gli 
animi  spontaneamente  si  orientavano,  dopo  la  crisi 
dell  ’  irreligiosità  rivoluzionaria.  Il  cristianesimo  do¬ 
veva  apparire  come  l’ incarnaz  one  più  perfetta  del¬ 
l’infinito  nel  finito,  deU’etemo  nella  temporalità. 
Il  fatto  storico  della  sua  rivelazione  si  caricava  così 
di  un  arcano  significato  extra-storico,  senza  nulla 
perdere  della  sua  positività  e  concretezza,  mediante 
un’ardita  interpretazione  e  trasfigurazione  simbolica, 
che  lo  rituffava  nelle  sue  fonti  divine.  Ed  è  anche 
facilmente  spiegabile  che,  tra  le  varie  forme  storiche 
della  religiosità  cristiana,  avesse  la  preferenza,  agli 
occhi  dei  romantici,  quella  cattolica,  in  cui  il  «  man¬ 
tello  essoterico  »  della  divinità  è  più  ampio  e  ricco, 
a  preferenza  di  quella  protestante,  dove  l’ interiorità 
del  rapporto  tra  Dio  e  l 'uomo  non  ha  un  ’estrinseca- 
zione  adeguata.  Di  qui  le  numerose  conversioni  dei 
romantici  al  cattolicesimo,  a  partire  da  quella  di 
Federico  Schlegel,  che  parvero  apostasie  ed  erano, 
0  volevano  essere,  atti  di  fedeltà  a  un  credo  filoso- 
fieo-religioso,  fondato  sul  concetto  di  una  progressiva 
teofania  storica.  Il  eattolicismo  dei  romantici  è  il 
primo  modello  di  quello  che  sarà  il  modernismo  di 
un  Newmann  o  di  un  Loisy.  Malgrado  la  sua  rigida 
ortodossia,  esso  ha  un  innegabile  fondo  ereticale, 
perchè  la  coscienza  della  storicità  della  rivelazione 
e  dell’universalità  del  miracolo  che  in  essa  si  pro¬ 
duce,  è  già  un  superamento  del  concetto  ortodosso 
della  rivelazione  e  del  miracolo,  E  l’eterodossia  è, 
più  che  in  ogni  altro  romantico,  patente  nel  catto¬ 
lico  Baader,  che  ha  cercato  di  fondere  in  un  sim¬ 
bolismo  sincretistieo  la  teosofia  mistica  del  protestante 
Boehme  con  la  tcolog'a  cattolica  tradizionale. 
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8.  Etica  e  politica  romantica.  —  Come  s’ è  detto 
uell’ introduzione  a  questo  capitolo,  l’etica  romantica 
è  dominata  dall’esigenza  di  superare  il  dualismo  kan¬ 
tiano  tra  incliuaz’one  e  dovere  e  d:  eoiKpi’stare  una 
visione  unitaria  della  vita  morale.  L’amore  è  il  con¬ 
cetto  che  fa  da  mediatore  dell’antitesi,  perchè,  da 
una  parte  procede  dallo  stesso  impulso  spontaneo 
che  suscita  le  inclinazioni,  dall’altra  si  eleva  a  un 
piano  spirituaje  e  razionale,  dove  i  rapporti  e  le 
connessioni  umane  espresse  dal  dovere  e  dalla  legge 
sono  rifuse  in  una  superiore  unità  organica.  Anche 
per  questo  riguarelo  l’etica  cristiaua  suggerisce  ai 
romantici  la  via  della  mediazione,  con  la  sua  dottrina 
del  riscatto  dalla  servitù  della  legge  per  mezzo  del¬ 
l’amore.  Alla  fondazione  di  una  filosofia  erotico- 
religio.sa  ha  più  di  ogni  altro  coiitribirto  il  Baader 
con  le  sue  Proposizioni  di  ima  filosofia  erotica  e  con 
altri  scritti  minori,  uno  dei  quali  tdidla  fondaz.one 
dell’etica  mediante  la  fisica,  dove  l’amore  è  fatto  sca¬ 
turire  dalla  forza  fisica  dell’attrazione,  potenziata  e 
idealizzata  attraverso  i  gradi  superiori  dell’organiz¬ 
zazione  cosmica. 

Nella  politica,  l’individualismo  e  il  eosmopoli- 
t'smo  erano  stati  i  due  poli  della  mentalità  prero¬ 
mantica.  E  anche  qui  il  romanticismo  ha  cercato  il 
superamento  deU’antitesi  nel  concetto  di  nazione. 
V’  è,  al  di  sopi-a  delle  s' ugole  personalità,  il  genio 
della  stirpe,  la  nazione  germanica  coi  suoi  tratti 
differenziali  e  non  confondibili,  che  ne  fanno  una 
individualità  vivente  e  organica.  Essa  ha  la  sua 
lingua,  le  sue  tradizioni,  i  suoi  costumi,  che  non 
traggono  origine  da  artifizi  e  da  convenzione  (come 
lo  .stato,  nella  concezione  illuministica),  ma  da  spon¬ 
tanei  e  creativi  movimenti  e  atteggninenti  dello  spi¬ 
rito  storico.  E  ad  essa  .si  volge  l’anima  romantica 
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con  lo  stesso  amore  con  cui  aveva  scrutato  sè  stessa, 
e  vi  ritrova,  in  un  grado  più  elevato,  la  stessa  li¬ 
bertà  che  pres'ede  alla  formazione  degli  individui. 

Lo  storicismo  romantico  non  è  che  il  riconoscersi 
della  personalità  in  una  sfera  sempre  più  ampia. 
11  lontano  passato  si  trasfigura  al  vitale  contatto 
e  svela  i  suoi  nascosti  tesori.  La  nazione  è  una  vita 
totale  che  racchiude  in  .sè  molte  vite  particolari  ;  ed 
appartiene  specialmente  al  genio  tedesco,  anche  nelle 
sue  p:ù  remote  manifestazioni  medievali,  quel  gusto 
delle  personificazioni  ideali,  di  cui  l 'arida  e  logica 
mentalità  dei  romani  fu  del  tutto  ignara.  Così,  ai  già 
ben  dispo.sti  indagatori,  si  rivela  un  ricco  mondo  di 
«  persone  »  ;  società,  corporazioni,  comuni,  univer¬ 
sità,  classi,  associazioni  religiose,  e  tutta  una  fitta 
rete  di  rapporti  giuridici  e  politici,  con  cui  quella 
comple.ssa  molteplicità  si  compone  nella  gotica  ri¬ 
gidezza  dell’unità  nazionale. 

Queste  e.sperlenze  storiche  sono  il  migliore  anti¬ 
doto  dell’astratto  razionalismo  e  cosmopolitismo  rivo¬ 
luzionario,  che  converte  gli  individui  in  atomi,  e, 
avendo  distrutto  i  loro  legami  organici,  pretende 
jioi  rifarli  con  artifizi  e  convenzioni,  immemore  di 
quelle  esigenze  della  libertà  umana,  che  esso  stesso 
ha  rivelato.  E  attraverso  la  nazione,  il  romanticismo 
tedesco  impara  a  sentire  più  altamente  il  valore 
dello  stato. 

Nella  filosofia  di  Novalis,  accanto  alle  afferma¬ 
zioni  più  individualistiche,  noi  troviamo  la  foi-mu- 
lazione  dell  'esigenza  che  1  ’  idea  dello  stato  debba 
penetrare  più  addentro  nella  vita  degl’  individui, 
per  la  ragione  che,  quanto  più  viventi  e  spirituali 
sono  i  membri,  tanto  più  vivente  e  personale  è  lo 
.stato.  In  Federico  Schlegel,  poi,  clic  più  di  ogni 
altro  romantico  s’era  mostrato  acceso  di  radicalismo 
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repubblicano,  la  svolta  conservatrice  è  anche  più 
brusca.  Per  lui  l’amore  dello  spirito  nazionale  diviene 
bisogno  di  reintegrare  tutti  gli  ordinamenti  in  cui 
quello  spirito  si  è  realizzato  nella  sua  storia.  Quindi, 
il  vero  stato  nazionale  che  egli  vagheggia  è  quello 
della  monarchia  feudale,  col  popolo  ordinato  per 
ceti,  sui  quali  predomina  l’aristocrazia  guerriera. 
Alla  domanda:  che  cosa  è  una  Nazione?,  Giuseppe 
de  Maistre  aveva  risposto  che  «  è  il  sovrano  e  1  ’ari- 
stoerazia  ».  E  l’ideale  di  Schlegel  collima  perfetta¬ 
mente  con  questa  veduta.  Della  crisi  politica  di 
Fichte  abbiamo  già  parlato:  sopra  un  piano  più 
moderno,  essa  segue  una  curva  analoga. 

Il  ilazlonal'smo  conservatore,  verso  il  quale  si 
avvia  il  romanticismo  tedesco,  è  molto  affine  a  quello 
di  Burke,  anch’esso  orientato  verso  la  storia  e  rispet¬ 
toso  della  continuità  e  della  tradizione.  In  nessun 
altro  paese  come  in  Germania,  l’opera  del  Burke  ha 
avuto  lettori  e  interpreti  devoti.  H  Gentz  e  il  Goerres 
sono  stati  i  primi  tra  questi,  e  col  loro  temperamento., 
reazionario  hanno  aggravato  e  peggiorato  il  senso 
anti-liberale  di  molti  spunti  burkiani.  E  Adamo 
Mùller,  che  procede  da  essi,  nei  suoi  Elementi  dal¬ 
l’arte  di  Stato,  ha  potuto  dare  una  intuizione  del- 
l 'organicismo  statale,  dove  tutti  i  residui  contrattua¬ 
listici  del  giusnaturalismo  sono  eliminati,  e  lo  stato 
vige  come  una  comunione  «  della  vita  totale  inte¬ 
riore  ed  esteriore  di  una  Nazione,  in  mi  unico  tutto, 
grande,  energico,  infinitamente  mosso  e  vivente  » 

L’ idea  della  nazione  è  stata  mediatrice  di  questa 
assunzione  dello  stato  alla  concezione  organica  del¬ 
l’individualismo  romantico.  Attraverso  di  essa,  quelle 
idealità  culturali  ed  etiche,  che  il  pensiero  tedesco 


1  A.  MUllkr,  Elfmente  der  Staatskunste,  1,  51. 
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dell’età  rivoluzionaria  aveva  sottratto  allo  Stato,  eou- 
siderandole  come  esclusiva  pertinenza  degl’  indivi¬ 
dui,  vengono  reintegrate  nell’attività  statale.  E  le 
stesse  attribuzioni  giuridiche  dello  stato  subiscono, 
a  loro  volta,  un’  innovazione  spirituale  profonda.  La, 
scuola  storica  del  diritto,  che  s’ inizia  con  1’  Hugo  e 
col  Savigny,  combatte  lo  spirito  rivoluzionario  in 
questo  suo  ultimo  rifugio.  Al  razionalismo  che  faceva 
del  diritto  un  principio  innato,  egualmente  valido 
lier  tutti  gli  uomini  e  disciplinato  da  pure  leggi  di 
ragione,  la  scuola  storica  contrappone,  come  s’è 
visto,  1  ’idea  di  un  diritto  come  produzione  spontanea 
e  organica  dello  spirito  nazionale,  non  diversamente 
dalla  lingua,  dai  costumi  e  da  tutte  le  altre  istitu¬ 
zioni  popolari. 

Se  qui  l’idea  dello  sviluppo,  in  antitesi  con  le 
ipostasi  statiche  del  giusnaturalismo,  rappresenta 
un’istanza  assai  più  moderna,  pure  la  suggestione 
conserv'atrice  e  reazionaria,  che  è  nel  generale  spi¬ 
rito  storico  del  tempo,  attenua  questo  accento  di 
modernità  e  volge  gli  animi  a  un  tentativo  anacro- 
uìsfeo.dl  ripristinazione  del  vecchio  diritto  germa¬ 
nico.  Lo  storicismo  non  dissimula  le  sue  simpatie 
per  la  bizzarra  architettura  gotica  del  diritto  con¬ 
suetudinario,  che  la  rivoluzione  francese  aveva  pre¬ 
teso  radere  al  suolo,  e  che  ai  ricercatori  e  studiosi 
dei  primi  decenni  del  secolo  XIX  appare  come  la 
più  schietta  e  incontaminata  espressione  dello  spi¬ 
rito  nazionale. 

Ma  i  romantici,  coi  loro  sogni  medievalistici  c  il 
loro  fervore  nazionale  e  statale,  sono  agitati  da  una 
intima  contraddizione.  In  odio  al  sovA'ertimento  rivo¬ 
luzionario  che  ha  prostrato  la  loro  patria,  essi  vo¬ 
gliono  ritrovare  la  fonte  delle  energie  nazionali  e 
creare  lo  stato  forte,  che  esprima  l’unità  organica 
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della  nazioue.  Tuttavia,  lo  stud'o  storico  della  vita 
nazionale  "ermauica  li  trasferisce  in  un’età,  in  cui, 
pur  ritrovando  l’anima  del  popolo  nella  sua  schiet¬ 
tezza,  non  trovano  neppure  l’embrione  di  quello  stato 
che  vafrheggiavano.  Nel  àledio  Evo,  infatti,  lo  stato 
germanico  non  è  che  un’ombra;  e,  quel  eh’  è  peggio, 
ciò  che  di  concreto  e  di  reale  offre  la  politica  me-* 
dievale  è  p  ù  vicino  alle  concezioni  contrattualistiche 
dell ’a borrito  giusnaturalismo,  che  non  al  loro  ideale 
dello  stato  romano.  Ivi,  Li  fonte  della  potenza  del 
principe  è  nella  proprietà,  a  cui  sono  connessi  po¬ 
teri  sovrani;  le  fonti  dei  rapporti  tra  il  principe  e 
il  popolo  .sono  i  patti  privati,  analoghi,  almeno  per 
questa  loro  natura  privatistica,  al  contratto  sociale 
dell’astrattisino  deinocrat'co.  Un  diritto  pubblico  che, 
separando  nettamente  la  sovranità  dalla  situazione 
patrimoniale,  ponga  in  essere  un  vero  e  proprio 
stato,  vi  manca  del  tutto,  e,  per  ironia  profonda, 
esso  comincia  a  nascere  proprio  per  opera  di  quel¬ 
l’astrattismo  democratico  che,  sopprimendo  la  feiqla- 
lità,  indica  l’unica  maniera  di  d’.stiiiguere  la  vita 
privata  dalla  pubblica,  il  patrimonio  dalla  .sovranità. 
I  romantici  sono  spinti  a  odiare  (piel  che  dovreb¬ 
bero  amare  e  ad  amare  quel  che  dovrebbero  ocTare; 
as.setati  di  concretezza,  essi  vivono  nel  mondo  del¬ 
l’astrazione  e  del  sogno.  Il  gusto  per  tutto  ciò  eh’ è 
organico  fa  loro  ripudiare,  non  soltanto  la  rivolu¬ 
zione,  ma  anche  quel  che  es.si  chiamano  il  mecca¬ 
nismo  burocratico  e  militare  della  monarchia  di 
Federico,  cioè  tutte  le  fasi  piti  moderne  dell 'evolu¬ 
zione  dell’organismo  nazionale.  L’amore  della  .storia 
si  converte  in  ultima  Istanza  per  essi  in  un  feticismo 
anti-storico,  cioè  nell’esaltazione  di  un’età  a  danno 
di  tutte  le  altre  e  delle  leggi  stesse  del  divenire 
storico. 
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Questa  mentalità  anacronistica  ha  la  sua  espres¬ 
sione  più  tipica  nell’opera  dello  Haller  sulla  Itcstau- 
I  razione  delia  scienza  dello  Stato.  Qui  noi  troviamo 

la  esaltazione  della  forza  in  antitesi  con  l’astrazione 
del  diritto:  è  legge  di  natura  che  il  più  potente 
domini  sul  meno  potente  e  che,  in  luogo  di  un’im¬ 
possibile  e  vana  indiijendenza  di  tutti  gli  uomini, 
si  dia  l’indipendenza  di  alcuni  e  la  soggezione  di 
altri.  La  fonte  di  questa  autonomia  è  la  proprietà, 
n  cui  risiede  anche  l’origine  del  dominio.  E  un 
principato  non  è  che  un  ’esistcnza  privata,  una  grande 
signoria  patrimoniale  ;  quindi  esso  è  fatto  per  il  prin¬ 
cipe,  e  non  viceversa.  Il  potere  e  l’esercizio  del  go¬ 
verno  sono  nelle  sue  mani  un  diritto  e  non  un  do¬ 
vere,  appunto  perchè  ogni  uomo  ha  il  diritto  di 
disporre  di  tutto  ciò  che  gli  apport  ene  e  di  eser¬ 
citare  una  libertà  legittima  in  proporzione  dei  suoi 
mezzi.  Niente  appare  allo  Haller  più  rettorico  e  fal.so 
del  compito  che  attribuiva  Federico  II  al  principe, 
di  essere  il  primo  fimzionario  dello  stato;  egli  è 
«  domino  »  nel  più  schietto  significato  di  questa 
parola  e  non  dipende  che  da  Dio,  di  cui  è  una  specie 
di  funzionario  sulla  terra.  E.  in  odio  al  contrattua¬ 
lismo  dell’età  rivoluzionar'a,  Haller  vagheggia  la 
reintegniz  oiie  del  eontrattual  smo  particolaristico  e 
frammentario  della  società  feudale  che  vanifica  lo 
stato.  In  nessuno  scrittore  la  contraddizione  tra  lo 
stato  forte  e  veramente  monarchico  e  la  effettiva 
^  >  di.spersione  dei  diritti  e  delle  funzioni  statali  appare 
così  evidente  come  in  questo  scrittore,  a  cui  lo  spi¬ 
rito  reazionario  dei  tempi  riserbava  l’ inaspettato 
onore  di  vedere  i  suoi  sogni  anacronistici  entrare 
nella  realtà  politica,  offi’endo  il  motivo  ispiratore 
^  alle  riforme  del  romantico  re  Federico  Gugliel- 
j'  ino  IV. 
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Questa  conversione  del  romanticismo  alle  utopie 
medievalisticbe,  se  da  una  parte  sottrae  alla  men¬ 
talità  liberale  e  borghese  alcune  delle  forze  migliori, 
dall’altra  parte,  con  la  sua  stessà  esagerazione,  ria¬ 
bilita  le  tesi  del  liberalismo.  Se  in  quella  si  esprime 
lo  spirito  della  vecchia  Gei-mania  aristocratica  e 
feudale,  in  questa  si  manifestano  le  esigenze  delia 
Germania  moderna  :  la  nazione  vivente  ha  una  pre¬ 
tesa  da  far  valere,  non  meno  fondata  di  quella  che 
rivendica  la  nazione  che  ha  vissuto.  Il  grande  pro¬ 
blema  che  la  presenza  delle  due  opposte  correnti 
pone  alla  coscienza  politica  tedesca  è  di  cercare  una 
equazione  tra  l’una  e  l’altra,  che  coneilii  l’esigenza 
del  passato  con  quella  del  presente  e  dia  una  for¬ 
mulazione  più  veramente  storica  della  continuità 
della  vita  nazionale.  Tra  l’astratto  razionalismo  dei 
rivoluzionari,  che  vuol  far  tabula  rasa  del  passato, 
e  lo  storicismo  non  meno  astratto  dei  reazionari  che 
vuol  far  tabula  rasa  del  presente,  v’  è  posto  per  una 
concezione  sintetica  che,  storicizzando  la  ragione, 
dia  un  denominatore  comune  alle  diverse  fasi  del- 
1  ’evoluzione  politica,  e  compenetri  1  ’  individuo  e  lo 
stato,  le  leggi  formali  e  i  costumi  tradizionali,  gl’  in¬ 
teressi  patrimoniali  delle  classi  e  la  sovranità  di  di¬ 
ritto  pubblico.  Questa  concezione  sintetica,  nella  sua 
linea  più  imponente,  è  opera  di  Hegel'. 


9.  Federico  Schlegel.  —  Chiuderemo  questa  no¬ 
stra  rassegna  storica  della  filosofia  del  Romanticismo 
con  una  breve  illustrazione  delle  due  personalità  più 


1  Ho  attinto  la  materia  di  questo  paragrafo  alla  mia  storta  del 
liberalismo  europeo,  Bari,  1941*.  Si  veda  anche  Msineokx,  Cosmopo* 
litismo  e  stato  nutionale  (tr.  ital.). 
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interessanti  che  essa  ci  offre,  e  che  riflettono,  come 
in  un  mobile  specchio,  tutti  gli  aspetti  dello  spirito 
romantico  nel  suo  divenire:  Federico  Schlegel  e  Fe¬ 
derico  Hai'deuberg  (Novalis). 

Federico  Schlegel  (1772-1829)  è  stato  l’araldo 
irrequieto  e  rumoroso  del  nuovo  movimento.  Dotato 
di  un’estrema  sensibilità  alle  variazioni  dell’am¬ 
biente,  egli  ha  saputo  esprimere  con  brevità  ed 
efficacia  epigrammatica  i  tre  momenti  —  estetico, 
rel  gioso,  filosofico  —  dell’evoluzione  romantica,  nella 
loro  successione  e  nel  loro  intreccio;  ma  non  ha 
avuto  la  forza  logica  per  coordinare  le  sue  sparse 
vedute  in  un’unità  organica,  ed  è  rimasto  un  ce¬ 
sellatore  di  frammenti,  pur  con  vaghe  aspirazioni 
verso  qualcosa  di  compiuto  e  di  totale.  0  per  meglio 
dire,  egli  ha  iniziato  e  concluso  la  sua  vita  lette¬ 
raria  con  due  opere  di  largo  respiro  ;  ma  agli  esordi 
non  aveva  trovato  la  sua  via,  al  termine  l’aveva 
perduta:  la  sua  produzione  migliore  è  quella  dei 
Frammenti  del  Lyceum  e  à-eaVAthenneìtm  e  di  brevi 
e  luminosi  saggi  sulla  poesia  e  sul  romanzo. 

Al  periodo  pix'i  giovanile  appartiene  lo  scritto 
Spillo  studio  della  poesia  greca,  concepito  nello  spi¬ 
rito  del  nuovo  umanesimo.  Ivi,  precorrendo  lo 
Schiller,  ma  lasciandosi  guidare  dagli  esempi  di 
inekelmann  e  di  Qoethe,  egli  oppone  la  poesia 
antica  alla  moderna,  apprezzando  nella  prima  il 
gusto  del  primitivo,  dell’ingenuo,  del  limitato;  ma 
svalutando  alquanto  la  moderna  come  troppo  amante 
del  caratteristico,  del  riflessivo,  del  meramente  espres¬ 
sivo,  che  assai  di  rado  riesce  ad  elevarsi  al  bello 
L’epilogo  romantico  del  neo-classieismo  non  appare 
ancora  in  questo  scritto,  che  risulta  perciò  molto 


1  V.  Santoli,  F.  SchUg^l  esieticQ  e  crUico,  1936,  t».  25  sgg. 
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inferiore  a  quello  di  Schiller  sulla  Poes'n  ingenua  c 
sentimentale. 

IMa  nei  frammenti  un  frrancle  profrresso  vei-so 
(jiiesta  meta  è  compiuto  e  il  nuovo  verbo  è  annun¬ 
ziato.  Sotto  r  influsso  della  Dottrina  della  Scienza  di 
Fichte,  Federico  scopre  l’essenza  della  poesia  mo¬ 
derna  nel  divenire  spirituale  *,  inteso  però,  non  alla 
maniera  dello  Stìinn,  come  una  corrente  che  tutto 
travolge,  ma  come  un  movimento  progressivo  e  in¬ 
sieme  riflesso,  articolato  nei  suoi  momenti,  al  pari 
dell’  Io  fiehtiano.  Il  classicismo  è  ciò  che  dà  il  ritmo 
a  questo  moto.  «Finché  l’artista  è  entusiasmato, 
rimane,  ri.spetto  alla  comunicazione,  in  una  condi- 
z  one  almeno  liberale,  perchè  egli  vorrà  dir  tutto, 
coni’  è  falsa  tendenza  dei  giovani  genii  o  pregiudizio 
dei  vecchi  imbrattacarte,  diseono.scendo  con  ciò  il 
valore  e  la  dignità  dell’auto-liniitazione,  che  è  per 
l’artista  come  per  l’uomo  la  prima  co.sa  e  rultima, 
la  più  neee.ssaria  e  la  suprema.  La  più  necessaria, 
perchè  là  dove  uno  non  si  limita,  lo  limita  il  mondo,  ^ 
ed  egli  diventa  così  uno  schiavo  »  Ma  l’efiìcacia 
del  limite  sta  non  soltanto  nell’esser  posto,  bensì 
ancora  nell’esser  superato.  E  la  tonalità  psicologica 
di  questo  superamento  è,  come  sappiamo,  l’ironia, 
frutto  di  una  riflessione  che  si  eleva  sul  limite, 
adeguandosi  all’infinità  dell’impulso  della  A-'ta  .spi¬ 
rituale.  L’ ironia  rappresenta  perciò  un’  istanza  filo¬ 
sofica  immanente,  non  solo  alla  poes'a,  ma  a  qualun¬ 
que  attività  umana  a  cui  la  mediazione  del  limite 
è  connaturata.  Così  «  tutta  la  storia  della  poesia 
moderna  è  un  continuo  commento  al  breve  testo 


1  F.  ScHLROioL,  Fraìiitnenti  critici  e  scritti  di  entetica,  tr.  dal 
Santoli,  1937.  Framineiiti  del  I/j/ceum,  fr.  93. 

'2  Tbid..  fr.  37. 


FEDERICO  SCHIjEGEIj 


497 


della  filosofia;  ogni  arte  deve  diventare  scienza  e 
ogni  scienza  arte;  poesia  e  filosofia  debbono  essere 
unite  » 

Da  questa  unione  nasce  «  la  poesia  romantica, 
che  è  ima  poesia  universale  progressiva.  Il  suo  fine 
non  è  solo  quello  di  riunire  nuovamente  tutti  i  se¬ 
parati  generi  poetici  e  di  porre  in  contatto  la  poesia 
con  la  filosofia  e  la  rettorica;  ma  essa  vuole,  e  deve 
anche,  ora  mescolare  ora  combinare  poesia  e  prosa, 
genialità  e  critica,  poesia  d’arte  e  poesia  ingenua, 
render  viva  e  sociale  la  poesia,  poetica  la  vita  e  la 
società,  poetizzare  lo  spirito,  riempire  e  saturare 
tutte  le  forme  dell’arte  col  più  vario  e  schietto  ma¬ 
teriale  di  cultura,  e  animarle  con  vibrazioni  di 
humor...  La  poesia  romantica  è  ancora  in  divenire; 
anzi,  questa  è  la  sua  vera  essenza,  che  può  solo  di¬ 
venire  e  mai  essere...  Essa  solo  è  infinita,  come  essa 
sola  è  libera,  e  riconosce  come  sua  legge  questa 
sola:  che  l’arbitrio  del  poeta  non  soffra  legge  al¬ 
cuna  »  E,  come  la  filosofia,  in  tanto  acquista  valore 
in  quanto  è  critica,  cioè  rappresenta  insieme  col  pro¬ 
dotto  anche  il  producente,  così  anche  la  poesia  deve, 
in  tutto  quello  che  rappresenta,  rappresentare  anche 
sè  medesima,  ed  essere  in  un  tempo  poesia  e  poesia 
della  poesia  Questo  potenziamento  filosofico  della 
poesia  è  anche  un  potenziamento  della  natura  nel¬ 
l’arte.  «  Che  cosa  sono  i  poeti  di  fronte  alla  poesia 
informe  e  incosciente  che  si  muove  nella  pianta, 
che  irraggia  nella  luce,  che  sorride  nel  fanciullo, 
che  riluce  mutevole  nel  fiore  della  giovinezza,  che 
arde  nel  petto  amante  delle  donne?  Questa  è  la 


1  Ibld.,  ir.  115. 

s  Ibid.,  Frammenti  d^’Alhenaeum,  fr.  97  (116  dall'edh.  Minor). 
8  Ibid.,  fr.  162  (238  Minor). 
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prima,  originaria  poesia,  senza  la  quale  non  ci  sa¬ 
rebbe  certamente  nessuna  poesia  delle  parole  ». 
«  Come  il  nucleo  della  terra  si  rivestì  da  sè  stesso  di 
formazioni  geologiche  e  di  piante,  come  la  vita  sorse 
da  se  medesima  su  dal  profondo,  e  tutto  fu  pieno  di 
esseri  che  si  moltiplicai'ono  gioiosamente';  così  anche 
la  poesia  fiorisce  da  sè  su  dall’invisibile  forza  del¬ 
l’originaria  umanità,  qualora  il  raggio  riscaldante 
del  sole  divino  la  tocchi  e  la  fecondi  »  h 

La  poesia  filosofica  dei  moderni  manca  ancora 
di  un  centro,  quale  era  la  mitologia  per  la  poesia 
ingenua  degli  antichi  ;  essa  deve  creacelo.  La  nuova 
mitologia  verrà  a  noi  per  una  via  opposta  a  quella 
dei  classici,  che  fu  la  prima  fioritura  della  fantasia, 
sollecitata  dalle  impressioni  più  immediate  e  vivaci 
del  mondo  sensibile.  Essa  dovrà  venire  dalle  più 
remote  profondità  dello  spirito.  Un  seguo  lo  troviamo 
nel  grande  fenomeno  dell’epoca,  nell’idealismo.  La 
grande  rivoluzione  in  corso  investirà  tutte  le  scienze 
e  tutte  le  arti;  essa  è  già  operante  nella  fisica,'dove 
1  ’  idealismo  eruppe  già  di  per  sè,  prima  che  essa  ve¬ 
nisse  toccata  dalla  bacchetta  magica  della  filosofia; 
e  presto  dovrà  operare  anche  nella  poesia,  traendo  .i 
dall’  idealismo  un  realismo  simbolico  e  mitologico. 

«  Cos’altro  è  infatti  una  bella  mitologia,  se  non  una 
espressione  geroglifica  dell’  incostante  natura  in  una 
trasfigurazione  di  fantasia  e  di  amore?  Un  grande 
privilegio  ha  la  mitologia  :  ciò  che  altrimenti  fugge 
eternamente  la  coscienza,  per  mezzo  di  essa  è  pos¬ 
sibile  contemplare  in  maniera  sensibile-spirituale.  » 
E  Federico  innnagina  di  vedere  il  mondo  degli  an- , 
tiehi  riempirsi  delle  personificazioni  della  nuova 
fisica  e  animarsi  al  magico  tocco  del  panteismo  di 


1  Ibid.,  Dialogo  della  poesia,  pp.  160-161. 
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Spiuoza!  «  Come  tutto  apparirà  —  aggiunge  nel  suo 
ingenuo  fervore  —  in  uno  splendore  nuovo,  pieno 
di  nuova  vita  !  »  \ 

Ma  la  sua  immaginazione  incostante  non  può  a 
lungo  fermarsi  tra  i  vaghi  miraggi  dell’avvenire. 
Tornando  al  presente,  essa  trova  i  tratti  specifici 
della  poesia  romantica  moderna,  in  opposizione  con 
l’antica,  nell ’  indistinzione  tra  apparenza  e  realtà 
(al  limite  :  il  fiabesco),  tra  il  serio  e  Io  scherzoso 
(1  ’  ironico),  e  principalmente  nel  fondamento  storico 
su  cui  riposa.  E  dicendo  poesia  romantica  moderna, 
egli  non  intende  riferirsi  alla  letteratura  contempo¬ 
ranea  (a  eccezione  di  Goethe,  che  incarna  il  suo 
ideale  più  alto),  ma  ai  più  antichi  tra  gli  autori 
moderni,  a  Shakespeare,  a  Cem^antes,  alla  poesia 
italiana,  «in  quell’età  dei  cavalieri,  dell’amore  e 
delle  fiabe,  dalla  quale  deriva  la  cosa  e  la  parola 
ste.ssa  ».  E  conclude  il  suo  Dialogo  sulla  poesia,  di¬ 
cendo  che  «  dev’essere  chiai'o  come  e  perchè  io  esiga 
che  ogni  poesia  debba  essere  romantica,  ma  invece 
detesti  il  romanzo,  in  quanto  pretende  es.sere  un  ge¬ 
nere  a  parte  » 

Purtroppo,  non  lo  ha  detestato  abbastanza,  ed  è 
stato  egli  ste.sso  autore  di  uno  dei  più  brutti  ro¬ 
manzi  del  Romanticismo:  la  Lucinda.  L’e.sempio  del 
Meister,  prima  ammirato  come  una  delle  tre  più 
grandi  tendenze  dell  ’epoca *  *,  poi  criticato  per  il  suo 
epilogo  anti-romantico  *,  ha  indotto  anche  lui,  come 


1  Ibid.,  pp.  192-197. 

Ibid.,  p.  214, 

8  Ibid.,  fr,  143  (fr.  216  Minor). 

*  Ibid.,  p.  265  (Goethe):  «Non  è  lecito  asserire  che  sìa  inten¬ 
zione  deirautore  combattere  la  poesia,  sebbene  si  possa  asserire  che 
questo  sia  un  romanzo  anti-romantico,  il  quale  attraverso  U  moderno 
riconduce  nirantico  (come  dal  peccato  alla  santità)  >. 
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tutti  gli  amici  del  suo  gruppo,  a  scrivere  un  ro¬ 
manzo,  che  sarebbe  dovuto  essere  romantico  da  cima 
a  fondo,  e  avrebbe  dovuto  rappresentare  la  catarsi 
tinaie  dell’amore,  attraverso  le  esperienze  più  decet- 
tive  e  peecaminose.  Per  fortuna,  gli  mancò  la  lena 
per  condurlo  a  termine;  nel  corso  stesso  della  reda¬ 
zione,  la  sua  irrequieta  ispirazione,  subendo  l’in¬ 
flusso  di  Schleiermacher,  venne  spostando  il  proprio 
centro  dall’arte  alla  religione,  dove  doveva  trovare 
il  suo  finale  riposo. 

Ma  i  frammenti  sulla  religione,  pubblicati  in¬ 
torno  al  1800,  rivelano  ancora  una  certa  vivacità. 
In  questo  tempo,  più  che  a  convertirsi  a  una  reli¬ 
gione  positiva,  egli  pensava  a  fondare  una  nuova 
religione,  come  aveva  pensato  a  fondare  una  nuova 
poesia.  E  il  presentimento  di  essa  si  rivela  in  una 
serie  di  scorci  epigrammatici,  che  risentono  della 
recente  lettura  dei  Discorsi  di  Schleiermacher.  «  È 
tempo  di  strappare  il  velo  d’ Iside  e  di  rivelare  il 
mistero.  Chi  non  può  sopportare  la  vista  della  dea, 
fugga  0  perisca  ».  «  Religioso  è  chi  vive  soltanto  nel- 
1  ’  invisibile,  di  fronte  al  quale  ogni  cosa  visibile  ha  la 
sola  verità  di  un’allegoria».  «Religione  è  l’anima 
cosmica  vivificante  della  cultura,  il  quarto  elemento 
invisibile  che  si  aggiunge  alla  filosofia,  alla  morale 
e  alla  poesia,  e  che,  simile  al  fuoco,  quando  è  con¬ 
tenuto,  opera  silenziosamente  benefico,  e  solo  per 
violenza  ed  eccitamento  esterno  erompe  terribilmente 
distruttore  ».  «  Liberate  la  religione  e  un  ’umanità 
nuova  avrà  principio  » 

Questa  religione  non  ha  nulla  di  confessionale 
e  di  positivo.  Essa  non  fa  neppure  il  nome  di  Dio, 
perchè  «  Dio  non  lo  vediamo,  ma  da  per  tutto  ve- 


1  Ibid.,  Idee,  pp.  1,  2,  4,  7. 
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diamo  il  divino:  nel  cuore  di  un  uomo  virtuoso, 
nella  profondità  di  una  vivente  opera  umana  ».  Me¬ 
diatore  del  divino  non  è  il  Logo,  ma  «  colui  che 
avverte  il  divino  in  sè  e  si  sacrifica  e  si  annienta  per 
annunciarlo  e  per  parteciparlo  a  tutti  gli  uomini 
con  la  parola  e  con  le  opere  ».  «  Organo  per  cercare 
e  scoprire  questa  religione  è  la  filosofia,  e  chi  l’ha 
scoperta  parlerà  il  linguaggio  della  poesia.  »  «  Senza 
poesia,  la  rel  gione  diviene  oscura,  falsa  e  malva¬ 
gia;  senza  filosofia,  dissoluta  in  ogni  lussuria,  la-' 
sciva  fino  all’esaurimento.  »  Ma  bisogna  ancora  che 
essa  si  congiunga  con  la  morale  :  «  Separate  comple¬ 
tamente  la  religione  dalla  morale,  ed  avrete  tutta 
l’energ’a  del  male  nell’uomo,  il  terribile,  crudele, 
furioso  e  inumano  principio  che  è  riposto  origina¬ 
riamente  nel  suo  spirito  ».  D  ’altra  parte,  «  rendete 
umana  la  vostra  vita  e  avrete  fatto  abbastanza;  ma 
senza  un  elemento  div'no  non  giungerete  mai  al¬ 
l’altezza  dell’arte  e  alla  profondità  della  scienza». 

«  La  religione  deve  circonfluire  da  per  tutto,  come 
l’elemento  suo  proprio,  lo  spirito  dell’uomo  morale: 
questo  luminoso  caos  di  pensieri  e  di  sentimenti 
divini  è  ciò  che  chiamiamo  entusiasmo  » 

Da  questo  punto  di  vista,  Federico  giudica  reli¬ 
giosa  la  Rivoluzione  francese.  «  I  pochi  rivoluzio¬ 
nari  erano  mistici,  come  solo  i  francesi  dei  nostri 
g'orni  sanno  essere.  Essi  costituirono  il  loro  essere 
e  il  loro  agire  come  religione  ;  ma  nella  storia  futura 
la  miss'one  e  il  merito  supremo  della  Rivoluzione 
appariranno  quelli  di  aver  dato  l’incitamento  più 
violento  alla  religione  che  sonnecchiava.  »  E  anche 
Fichte,  al  quale  veniva  mossa  l’accusa  di  ateismo, 
rientra  in  questa  larga  e  fervida  religiosità:  «  Fichte 


I  Ibid.,  Ir.  18.  34,  44,  68,  182,  149, 


502 


VII.  IL  ROMANTICISMO 


avrebbe  dunque  attaccato  la  religione?  Se  cs-senza 
della  religione  è  l’ interesse  al  soprasensibile,  tutta 
la  sua  dottrina  è  religione  in  forma  di  filoso¬ 
fia  » 

Ma,  passati  appena  pochi  anni,  Federico  si  con¬ 
vertiva  al  cattolicesimo  e  alla  reazione  politica,  e, 
trasferitosi  a  Vienna,  vi  professava  dei  corsi  di  lo¬ 
zioni  sulla  Filosofia  della  vita,  sulla  Filosofìa  della 
storia,  ece.,  sconfessando  ed  espungendo  dalla  rac¬ 
colta  delle  sue  opere  tutto  ciò  che  aveva  prodotto 
nei  pochi  anni  di  fervore  giovanile.  È  una  povera 
cosa  la  sua  Filosofia  della  vita,  che  vuol  conservare 
alcuni  elementi  del  nuovo  spirituali.smo,  come  l.n 
v:ta,  la  coscienza,  l’unità  del  cosino,  ma  senza  ili 
sofiQo  animatore  dall’interno,  do\T.inque  ponendo 
l’epilogo  dell’attività  fuori  di  essa,  in  un  Dio  dal¬ 
l’antico  volto,  e,  quel  eh’ è  peggio,  con  continue,- 
senili  querimonie  sugli  errori  e  sui  traviamenti  dei] 
moderni.  E  la  Filosofia  della  storia  è  aneli ’essa  una- 
palinodia  dei  principii  rivoluzionari  e  liberali  .ac¬ 
colti  con  entusiasmo  nella  giovinezza,  una  diatriba 
contro  lo  Stato  protestante  e  contro  la  filosofia  del- 
1  ’assoluto,  un  atto  di  fede  nella  Restaurazione  c  i 
nella  Santa  Alleanza. 

Il  soffio  dello  spirito  che  per  un  momento  l’aveva 
investito  era  passato  oltre,  lasciando  dietro  di  sè  un 
mucchio  di  foglie  secche. 


10.  Novalis.  —  La  sorte  è  stata  foi-se  più  be¬ 
nigna  a  Novalis  col  farlo  morir  giovane,  nel  fiore 
della  sua  attività  di  pensatore  e  di  poeta,  prima  di  ; 
dar  lo  spettacolo  penoso  di  una  precoce  decadenza. 


1  Ibid.,  Ir.  94,  105. 
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Questa  era,  per  lui  come  per  Federico,  inevitabile, 
perchè  il  suo  pensiero  non  era  cajjaee  di  sviluppo: 
poteva  arricchire  di  rpialche  nuova  sfaccettatura,  e 
quindi  di  qualche  nuovo  riflesso,  il  prisma  attra¬ 
verso  il  quale  contemplava  il  mondo;  ma  a  lungo 
andare,  questo  gioco  di  luci  sarebbe  apparso  troppo 
dilettantesco  e  monotono.  Già  qualche  contempo¬ 
raneo  più  acuto,  come  Schelling,  cominciava  a  stan¬ 
carsene  e  a  smorzare  l’entusiasmo  che  sollevava  in¬ 
torno  a  sè  il  fanciullo  prodigio,  la  cui  fantasia  sa¬ 
peva  trovare  un  ’  immagine  per  ogni  pensiero,  e  il 
cui  sentimento  sapeva  dare  un’  inflessione  romantica 
ad  ogni  immagine.  L’acutezza  della  sua  sensibilità 
dava,  e  dà  tuttora,  l’ impressione  di  una  profondità 
maggiore  di  ((nella  che  ’n  realtà  egli  abbia  rag¬ 
giunto.  Steffens  diceva  di  lui,  che  parlava  come  da 
un  profondo  passato  dello  spirito  ^  ;  e  foree  è  questo 
velo  di  sogno  che  conferisce  una  maggior  forza  di 
suggestione  ai  suoi  scritti. 

Nella  mas.sa  delle  composizioni  uovalisiane,  per 
la  maggior  parte  frammentarie,  noi  possiamo  por¬ 
tare  un  certo  ordine,  aggruppandole  intorno  a  pochi 
centri  principali,  dai  quali,  di  volta  in  volta,  s’ ir¬ 
radia  il*suo  interesse  spirituale.  Di  un  vero  sviluppo 
speculativo  non  è  da  parlare,  per  le  ragioni  già  dette  ; 
ma  il  suo  noviziato  filosofico  comprende  una  prima 
fase  d’interessi  critico-naturalistici,  che  si  accen¬ 
trano  intorno  all  ’  idealismo  magico  ;  più  tardi  questo 
idealismo  prende  un  carattere  etico-religioso  ;  infine 
ha  il  sopravv'ento  l’elemento  morboso  della  sua  na¬ 
tura,  e  passano  al  centro  dei  suoi  pensieri  le  con¬ 
siderazioni  sulla  morte  e  sulla  notte  che  avvolge 
ogni  cosa. 


1  R.  nrni,  Ùlf  Kuwuutìk,  T,  p.  75. 
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L’ idealismo  magico  non  è  nn  sistema,  ma  im 
filo  che  collega  sparse  idee  suscitate  dall  ’  incontro 
dell  ’  idealismo  kant-fichtiano  con  la  magia  naturale 
delle  scienze  fisiche.  Poiché  è  la  forza  dello  spirito, 
che  agendo  in  seno  alla  natura  crea  questa  magia, 
ecco  che  lo  spirito  stesso  diviene  un  mago,  che  è 
operatore  di  miracoli  e,  nel  tempo  stesso,  è  vivente 
miracolo  dell’universo.  Un  ulteriore  sviluppo  della 
potenza  spirituale  dovrà  darei  il  p’eno  dominio  sulla 
natura  e  la  capacità  di  plasmarla  a  nostro  arbi¬ 
trio,  convertendo  in  azione  volontaria  quel  che  fi¬ 
nora  è  in  gran  parte  inconsapevole  e  involontario 
influsso.  Il  corpo  dovrà  essere  il  docile  strumento 
per  questa  attiva  trasformazione  del  mondo,  una 
volta  che  sarà  docilmente  asservito  alla  volontà, 
che  è  la  facoltà  magica  per  eccellenza  L  ’  idealismo 
di  Novalis  vuol  pertanto  essere  un  idealismo  pra¬ 
tico,  e  non  è  che  un  sogno  di  poeta. 

Le  premesse  metafisiche  del  vagheggiato  sistema 
sono  attinte  a  Kant  e  a  Fichte.  Del  Criticismo  IJfo- 
valis  dice  che  è  la  dottrina  che  nello  studio  della 
natura  c’indirizza  verso  noi  stess'  e  nello  studio  di 
noi  stessi  c’  indirizza  verso  la  natura.  Esso  ci  fa 
presentire  la  natura  come  un  essere  umanél,  sì  che 
noi  dobbiamo  e  possiamo  intendere  tutto  quello  che 
avviene  fuori  di  noi,  come  intendiamo  noi  stessi  e 
i  nostri  casi  •.  Ma  il  Criticismo  non  è  intelligibile 
senza  Fichte,  che  dà  un  senso  unitario  alla  nuova 
«  enciclopedia  »  iniziata  da  Kant,  e  volge  tutta  la 
massa  delle  conoscenze  in  servizio  dell’azione.  Ma 
neppur  Fichte  riesce  a  portare  a  termine  il  suo  com¬ 
pito,  perchè  gli  manca  il  senso  della  natura  e  del- 

1  Novalis,  Sehriften,  ed.  Minor  (4  voli.),  1907,  II,  £r.  82, 
p.  202. 

2  Ibid.,  fr.  25,  p.  180. 
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l’arte,  con  cui  solo  è  possibile  che  l’un'verso  si  ri¬ 
svegli  a  una  vita  spirituale.  Fondere  insieme  questi 
vari  elementi  è  il  vero  compio  preliminare  dell’  idea¬ 
lismo  magico,  che  vuol  essere  insieme  uno  schietto 
realismo,  perchè  non  solo  deve  interpretare  la  na¬ 
tura  in  termini  spir  tuali,  ma  anehe  lo  spirito  in 
termini  naturali,  in  modo  che  una  stessa  vita  circoli 
da  per  tutto. 

Una  massa  impotente  di  frammenti  è  dedicata 
alla  preliminare  illustrazione  della  comspoudenza 
tra  i  due  mondi,  su  cui  potrà  fondarsi  la  nuova 
magia.  La  natura  non  è  che  un  ind  ce  enciclope¬ 
dico  0  un  piano  del  nostro  spirito  ;  e  ogni  esperienza 
che  abbiamo  di  essa  ha  un  significato  magico.  «  Noi 
sappiamo  qualche  cosa  solo  in  quanto  la  facciamo. 
E  quanto  più  prontamente  possiamo  produrla,  tanto 
meglio  la  sappiamo  »  h  In  ogni  ord  ne  di  fenomeni 
8’  dà  una  forza  spirituale  imprigionata  in  un’esi¬ 
stenza  fisica  :  «  Impulso  e  spazio  hanno  molta  afii- 
n'tà,  ogni  corpo  è  un  impulso  esteso  ».  «  Ogni  corpo 
trasparente  è  come  in  uno  stato  più  alto;  pare 
che  abbia  una  specie  di  conoscenza.  »  «  Forza  ripro¬ 
duttrice  è  elasticità  organica.  »  «  Il  sentimento  è 
movimento  organizzato.  »  «  Un  figlio  è  un  amore 
divenuto  visibile.  »  «  Il  nostro  pensiero  è  una  galva- 
nizzaz'one,  un  contatto  dello  spirito  terreno  dell’atmo¬ 
sfera  spirituale  con  uno  spirito  divino,  estraterreno.  » 
«  Se  la  nostra  vita  corporea  è  una  combustione,  non 
è  una  combustione  anehe  la  nostra  vita  spirituale?  » 
«  Il  suono  sembra  essere  nuli  ’altro  che  mov  mento 
spezzato,  come  il  colore  è  luce  rotta...  Colore  è  anche 
uno  stato  neutrale  della  materia  e  della  luce,  uno 
sforzo  della  materia  per  diventare  luce,  o  un  op- 


1  Ibid.,  li.  fr.  69,  p.  198;  fr.  46,  p.  187. 
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posto  sforzo  della  luce  per  diventar  materia...  Ma 
sarebbe  allora  ogni  qualità  uno  stato  interrotto,  nel 
senso  spiegato?  Le  forme  cristalline  non  sarebbero 
una  forza  di  gravità  interrotta  ?  »  ^. 

Caratteri  razionali  si  mescolano  a  caratteri  arti¬ 
stici,  in  questa  rapsodia  dello  spirito  attravex-so  il 
mondo  fisco.  «La  natura  ha  spirito,  humor,  fanta¬ 
sia,  eco.  Speialmente  nel  mondo  naturale  la  natura 
ha  j)lù  spirito,  perciò  è  più  umoristica.  »  Ma  d’altra 
parte,  '«  il  meglio  delle  scienze  è  il  loro  ingrediente 
filosofico,  come  la  vita  nel  campo  organico.  Defilo- 
sofizzate  la  scienza;  che  più  resta?  Terra,  aria  e 
acqua».  «Filosofismo  è  l’aualogo  più  alto  di  orga¬ 
nismo.  »  «  Sono  possibili  i  giudizi  sintetici  a  priori  ? 
equivale  a  chiedere:  «  v’ è  una  ragione  magica?» 
«  Abitudine  è  un  'arte  diventata  natura  ;  le  leggi  della 
natura,  sono  leggi  deH’abitudine.  »  «  I  fenomeni  sono 
differenziali  delle  idee.  »  «  La  fisica  non  è  sulla 
giusta  va  finché  non  procede  fantasticamente,  arbi¬ 
trariamente,  e  insieme  stretta  e  legata  nel  suo  la¬ 
voro...  Il  mondo  è  un  pensiero  legato...  La  vera  via 
idealistica  del  fisico  non  è  di  spiegare  da  ciò  ch’è- 
semplice  e  diviso  il  eomposto  e  connesso,  ma  vice¬ 
versa.  Da  uno  stato  di  natura  non  vien  mai  uno 
stato  d 'animo,  ma  sì  da  uno  stato  d 'animo  uno  stato 
di  natura.  Dalla  sensibilità  si  spiega  la  gravità,  non 
viceversa.  Al  mondo  spirituale  appartiene  il  primo 
capitolo  della  fisica.  »  «  Annullare  il  principio  di 
contraddizione  è  forse  il  più  alto  compito  della  lo¬ 
gica.  »  «  Tutto  ciò  ch’è  divino  ha  una  storia,  c  la 
natura,  questo  unico  tutto  con  cui  l’uomo  può  pa¬ 
ragonarsi,  non  dovrebbe  e.ssere,  come  l’uomo,  con- 


1  Ibid.,  Il,  fr.  103,  113.  108,  109,  128,  l.’iS,  225. 
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cepita  in  nna  storia,  o,  ciò  eh  ’  è  lo  stesso,  avere  uno 
spirito  ?  » 

Migliaia  di  frammenti  si  rincorrono  così,  senza 
ordine  e  senza  nesso  apparente.  Ma.  lo  studioso 
esperto  della  letteratura  del  Romanticismo  potrebbe 
facilmente  riutracciai'e  i  loro  interni  legami  e  per¬ 
fino  identificare  le  letture  che  li  hanno  suggeriti. 
Perciò  Novalis  è  lo  scrittore  p  ù  citato  nelle  storie 
di  questo  periodo,  come  colui  che  ha  saputo  inflet¬ 
tere  e  rifrangere  con  la  più  grande  varietà  tutte  le 
movenze  e  le  sfumature  dello  spirito  romantico.  Noi 
non  e’  indugeremo  nella  ricostruzione  del  suo  pen¬ 
siero;  tanto  varrebbe  riscrivere  sub  specie  novali'- 
lìiana  l’intera  stor'a  che  abbiamo  già  scritto,  col 
rischio  (a  cui  non  ha  saputo  sottrarsi  il  Dilthey,  e 
più  di  un  altro  con  lui)  di  aggiungere  d;  nostro  quel 
che  manca  a  Novalis,  cioè  l’ordine  metodico,  o  il 
«  ritmo  mentale  »,  secondo  la  sua  stessa  definizione. 
Vogl  amo  segnalare  piuttosto  il  mutamento,  che  per 
effetto  d’uua  interna  cesura  della  sua  vita  s’ è  pro¬ 
dotto  nella  sua  visione  del  mondo  e  che  coincide 
con  una  nuova  fase  deU’evoluzione  romantica.  La 
morte  della  fidanzata  e  poi  la  malattia  che  ha  con¬ 
dotto  lui  stesso  alla  tomba  sono  stati  gli  eventi  de¬ 
cisivi  di  questa  trasformazione,  da  \in  giovanile 
estetismo  a  un  decadentismo  etico-rel'gioso. 

La  fase  dell’idealismo  magico  è  ancora  animata 
dalla  fiducia  nella  v'ta  e  dal  .sentimento  della  forza 
creativa  della  magia  naturale  ad  essa  immanente. 
La  vita  crea  come  l’artista,  per  la  gioia  di  creare, 
senz’altro  fine  riposto  che  l’espansione  delle  sue 


1  Ibid.,  ir.  fr.  118  (11.  208),  fr.  C2  (p.  124),  Ir.  26  (p.  Irti), 
fr.  342  (p.  290),  fr,  470,  529,  678;  Die  Tjehrlivpe  zu  finie  (IV, 
P.  30). 
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energie,  ed  è  come  l’artista  immaginosa,  inventiva, 
improvvisatrice.  Il  suo  capolavoro  è  l’amore,  miste¬ 
rioso  e  mag'co  confluire  in  unità  di  esseri  separati, 
per  realizzare  la  loro  comune  e  più  profonda  essenza. 
Ma  l’esperienza  stessa  della  vita  pone  Novalis  di 
fronte  alla  malattia  e  alla  morte,  ed  egli  n’è  dap¬ 
prima  turbato  e  scosso,  ma  poi  ne  resta  affascinato, 
e  inneggia  alla  malattia  e  alla  morte,  come  necessa¬ 
rio  compimento  e  perfezione  della  realtà  spirituale. 
In  questa  nuova  fase  la  norma  della  natura  non  è 
più  la  fantasia  dell’artista,  ma  il  valore  etico.  «Il 
sistema  della  morale  deve  diventare  s'stema  della 
natura.  Tutte  le  malattie  rassomigliano  a  peccati  in 
ciò,  che  sono  trascendenze.  Così  l’uomo  vuol  diven¬ 
tare  D‘o,  e  pecca.  E  pecca  la  pianta  per  voler  di¬ 
ventare  animale,  la  p'etra,  per  voler  vegetare  » 
Ma  intanto,  le  malattie  segnano  la  superiorità  del¬ 
l’uomo  sulle  piante  e  sugli  an'mali.  Più  misero  egli 
è,  c  più  8-  fa  ricettivo  alla  morale  e  alla  religione; 
i  suoi  malanni  sono  il  tirocinio  per  l’arte  della  vita 
e  per  la  formazione  del  sentimento.  Perfino  l’amore 
non  è  altro  che  la  malattia  :  donde  il  meraviglioso  si¬ 
gnificato  del  cristianesimo.  Il  Romanticismo  comincia 
a  diventare  qui  patologia. 

Il  capovolg  mento  dei  valori  si  fa  completo  negli 
Inni  alla  notte.  Il  loro  motivo  ispiratore  riposa  sul- 
1 ’opposizione  tra  il  giorno  e  la  notte.  Dalla  notte 
emerse  la  prima  volta  la  luce,  e  con  essa  soree  il 
mondo  della  vita,  delle  opere  incessanti,  delle  gioie 
teirene.  Infatti  la  luce  sveglia  ogni  forza,  stringe 
e  scioglie  legami,  imprime  la  sua  immagine  divina 
su  tutti  gli  esseri.  Questo  tema  è  comune  anche  ad 
altri  filosofi  della  natura  di  cui  abbiamo  già  parlato  ; 


1  Ibid.,  fr.  386  (p.  287). 
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ma  per  Novalis  la  conclusione  è  diversa.  La  vita  è 
qualcosa  di  fugg'tivo,  di  mutevole,  di  diviso  ;  perciò 
non  è  la  vera  realtà.  Non  il  regno  della  luce,  ma 
quello  della  notte  è  il  primo  ed  eterno.  La  luce  è 
l’efSmero  allontanamento  dall’antica  patria,  la  ri¬ 
volta  prometeica  contro  la  divinità  della  notte,  che 
dovrà  ricadere  nel  nulla.  Perciò  la  notte  è  santa, 
inesprimibile,  piena  di  mistero.  Al  suo  regno  ap¬ 
partengono  l’eternità  e  il  suo  figlio  creatore,  l’amore 
che  tutto  riunisce  Siamo  qui  al  punto  critico,  donde 
s’inizierà  l’involuzione  dello  spirito  romantico. 


1  KoEPr,  01).  cit.,  Ili,  p.  565  sgg. 
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Siill’età  post-kantlana,  oltre  le  storie  generali 
della  filosofia,  più  volte  citate  nei  volumi  precedenti  del 
Fischer,  del  Windelband,  del  Lainauna  (ncH'ediz.  del 
1941,  volume  2”),  ecc.:  N.  Hartmann,  Din  Philoxophie 
(les  deutacheu  Idealismns.  I  Fichte,  Schelling  und  die 
liomantik,  2  voli.,  1923;  R.  Kronbr,  Voti  h'anthis  Hegel 
1924;  E  CassireìK,  Idee  und  Gestalt,  1921  ;  U.  A.  Korff, 
Geint  der  Goethezeit:  I  Stunn  u.  Drang,  1923,  II  lilassik, 
III  liomantik,  1940.  Largamente  informative  del  movi¬ 
mento  post-kantiano  sono  anche  le  opere  di  X.  Léon, 
Fichte  et  son  temps,  3  voli.,  1922;  VV.  Dilthmv,  Das  Le- 
ben  Schleiermachers,  1922.  V.  anche:  W.  Schbrmr,  Ge- 
echichte  der  deutschen  Literatur,  1927  ‘®. 

Suirirrazionalismo  dello  Sturm  und  Drang:  Il 
1“  voi.  cit.  dell’opera  del  Korff,  il  voi.  cit.  del  Cassirer; 
V.  inoltre:  F.  Bulle,  F.  Ilemsterhuis  und  der  deu  teche 
Irrationalismns  dee  18.  Jahrhunderl,  1911  (di  Hemstbr- 
HUis,  Oeuvres  philoeophiqnes,  2  voli.,  1809®,  e  su  di  lui 
anche  il  1°  cap.  dell’op.  del  Kirohbr,  Philos.  der  Roman- 
iik)  ;  C.  GrOnanghr,  La  crisi  etico-religiosa  dello  Slurm 
und  Drang  e  il  tìlanismo  di  Cristiano  Lenz  {Studi  ger¬ 
manici,  1937,  nn.  1,  2);  J.  Ernst,  Der  Geniébegriff  der 
Stilrmer  u.  Drtinger  und  der  Romantiker  (Dissert.),  1921; 
II.  Kindkrmann,  Entwicklung  der  Si.  u.  Dr.  Bewegung, 
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1925;  P.  Klueckhohn,  Die  Auffasmng  der  liebe  im  18. 
Jahrh.  uiid  in  der  Romantik,  1931;  O.  Walzbl,  Das  Pro- 
meiheussf/mbol  von  Shaftesbury  sru  Goethe,  1932  *;  K.  As- 
SKR,  Die  Theologie  der  Goethezeit-,  C.  Antoni,  La  lotta 
contro  la  ragione,  1942. 

Hamann,  Werke,  ed.  Roth,  1821-43;  Schriften  und 
Briefe,  ed.  Petti,  1878  (iu  4  voli.);  Sybillinische  BUltter, 
auegewahlt  nnd  eingeleitet  von  R.  Unger,  1905;  Hamanna 
Briefwechset  mil  Jacobi  (nel  4“  voi.  delle  Opp.  di  Jaco- 
bi).  —  Trad.  e  scelte  in  it.:  Scritti  e  frammenti  del  Mago 
del  Nord,  ed.  Assaggioli,  1908;  Scritti  e  frammenti  di 
estetica,  ed.  Lupi  (Ist.  ital.  di  Studi  germanici,  1938). — 
Su  H.:  R.  Unger,  ll.s  Sprachtheorie  im  Zusammenhange 
aeine.a  Denkens,  1906;  lo  stesso:  Hamann  und  die  Auf- 
kldrung,  2  voli.,  1911;  W.  LOtgbrt,  H.  u.  Kant  {Kant- 
atudien,  XT,  1906);  J.  Slum,  Le  vie  et  l'muvre  de  J.  G. 
Hamann  le  Mage  du  Nord,  1912;  B.  Croce,  Hamann  e. 
Vico  {La  Critica,  1906,  ristamp.  in  Saggio  sullo  Hegel, 
1927^);  W.  Rodbmann,  H.  u.  Kierkegaard,  1922;  E. 
Mbtzkb,  J.  G.  H.s  Stellung  in  der  Philoaophie  dea  18. 
Jahrh,  1934;  C.  Antoni,  H.  (nel  voi.:  La  lotta  contro  la 
ragione,  1942). 

Jacobi,  Werke,  in  6  voli.,  1812-24;  Briefuiechselmit 
Goethe,  1847;  Aus  F.  H.  J.s  Nachlass,  ed.  Zoppritz,  2 
voli.,  1869.  —  Trad.  ital.:  Lettere  sulla  dottrina  dello  Spi¬ 
nosa,  ed.  Capra  (nei  Classici  della  Filos.  Moderna  del  La- 
terza),  1914.  —  Su  J.:  J.  A.  Schmid,  J.,  1908;  L.  Lbvv- 
Bruhd,  La  philosophie  de  Jacobi,  1914;  B.  Croce,  Con¬ 
siderazioni  sulla  filosofia  del  Jacobi  {La  Critica,  1941), 
fase.  6”). 

Il 

Sull'età  di  Goethe:  Korff,  op.  cit.,  voi.  2°;  K. 
Asseb,  Die  Theologie  der  Goethezeit  cit.;  K.  Vorlànder, 
Philosophie  uìiserer  Klassiker,  Leasing,  Herder,  Schiller, 
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Goethe,  1923;  F.  Schulz,  ATÌassU  u.  Ilomantik  der  Deut- 
schen,  1935. 

Winckblmann;  Gedanken  ilber  die  Nachahmung  der 
griechischeu  Werlce  in  der  Malerei  und  Jìildhauer- 
fcunst,  1755;  Geschichte  der  A’unst  d.  Alterthumx,  1764. 
—  Gobthk,  tVincielmann  w.  s.  ./aTir/i.,  1805;  C.  Josti,  IV. 
II.  seine  ZeitgenoHsen,  3  voli.,  1866-72  (1923®);  B.  Wal- 
LKNTiN,  IV.,  1931  ;  C.  Antoni,  J.  J.  W.  (in  La  lolla  contro 
la  ragione),  1942. 

Hbrdeik,  Werke,  od.  Suphau,  1877  ;  scelta  del  Mathias 
in  3  voli.  Tra  gli  scritti  di  maggiore  interesse  filosotìco 
ricordiamo:  A'ritische  ìValder,  voi.  4»;  Abhandlung  ilber 
den  Ursprung  der  Sprache,  voi.  5°;  Auch  eine  Philosophie 
der  Geschichte  der  Menschheit,  voi.  6*;  Von  Erkennen  und 
Empflnden  der  menschl.  Seele,  voi.  8”;  Briefe  don  Studium 
der  Theologie  betreffend,  voi.  10“;  Vom  Geist  der  ebrdis- 
chen  Poesie,  voi.  12»;  ìdeen  zur  Philos.  der  Geschichte  der 
Menschheit,  voi.  13»  e  seg.;  Goti.  Einige  Gesprdche,  voi. 
18»;  Briefe  zur  Befórderung  der  Menschheit,  voi.  17»  e 
seg.;  Eine  Metakriiik  zur  Eritik  der  reinen  Vernunft,  in 
2  parti,  volume  21°;  A'atligone,  voi.  22°. 

Su  H.:  R.  Haym,  Herder  nach  seinen  Leben  und  sei- 
nen  Werken,  in  2  voli.,  1877;  A.  E.  Bbrgbr,  Ber  funge 
Herder  und  mncketmann,  1903;  A.  Bossert,  Herder.  Sa 
vie  et  son  oeuvre,  1910;  R.  Leumann,  Herders  Humani- 
tatsidee  (A'antsL,  XXIV,  1919-20);  R.  Unger,  Herder,  No- 
valis  u.  Kleist,  1922:  B.  Croce,  La  forma  primitiva  della 
jmesia  secondo  Hamann  e  Herder  (in  Conversazioni  cri¬ 
tiche,  I,  1924;  M.  Dobrnh,  Die  Keligion  in  Herders  Ge- 
schichtsphilosophie,  1927;  L.  Bianchi,  Hamann  u.  Herder, 
cit.;  C.  Antoni,  G.  G  Herder  (in  La  lotta  contro  la  Ra¬ 
gione  cit.). 

Gobthb:  Delle  varie  edizioni  abbiamo  seguito,  nel 
testo,  quella,  in  40  voli.,  della  Goldne  Klassiker  Bibliotek, 
che  ha  il  vantaggio  di  aggruppare  le  opere  secondo  l’affl- 
nità  del  loro  contenuto.  Gli  scritti  che  più  interessano  la 
storia  del  pensiero  sono:  Schriften  ueber  die  bildende 

G.  DE  Ruogieeo.  J4tth  del  RovmyìHcUmo. 
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Kumt,  a  cura  del  Nienieyer,  voi.  SI»  deU’ediz.  cit.;  Schrl- 
ften  ueber  TAteratur  und  Theater,  a  cura  deirErmanti- 
ger,  voli.  32”,  33®;  Zur  Morphologie,  ed.  Kalischer,  voi. 
37”;  Zur  Mineralogie  und  Geologie,  ed.  Kalischer,  voi.  37”; 
Zur  Metereologie.  Zur  Natunvisaenschaft,  ed.  Kalischer, 
voi.  38”;  Zur  Farbeulehre,  ed.  Kalischer,  voli.  39”  e  40®. — 
Scelte  di  scritti  filosoflci:  Goethes  Philosophle  aus  seinen 
fVerken  mit  Einleitung,  ed.  da  M.  Heynacher  (voi.  109” 
della  Philos.  Bibliotek,  19051.  —  Importanti  sono  anche, 
per  l’evoluzione  del  pensiero  filosofico,  le  corrispondenze 
con  Schiller  (2  voli.,  Stuttgart,  1881  ■*;  ed.  Graf  e  Leitz- 
inann,  Leipzig,  1912),  cou  Humboldt  (ed.  Bratauek,  1876, 
ed.  Geiger,  1909),  con  Jacobi  (ed.  da  Max  Jacobi,  1846), 
con  gli  Schlegel  (ed.  Kòrner,  1926). —  Da  consultare  inoltre 

1  ricordi  autobiografici  {Dichlung  und  ÌValirkeit)  e  i 
GesprSche  mit  Eckermann  (ed.  Houben,  1913;  trad.  it.  in 

2  voli.,  1912). 

Letteratura  su  G.:  E.  Cairo,  Goethe  and  Philos.  (in 
Essags,  1892);  Bossert,  Goethe.  Ses  précurseurs  et  ses 
contemporains,  2  voli.,  1882;  Sikbhuk,  Goethe  als  Denker, 
1902;  K.  VoblAnder.  Kant,  Schiller,  Goethe,  1907;  G. 
SiMMEL,  Kant  und  Goethe-,  lo  stesso,  Goethe,  1913;  B. 
Croce,  Goethe,  1919;  F.  Gundolp,  Goethe,  1920  (più  volte 
ristamp.);  Lichtkmrkrg,  Goethe,  I  (dà  molto  sviluppo  alla 
parte  scientifica  dell’op.  goethiana);  G.  Rabbl,  Goethe  u. 
Kant,  1927 ;  W.  Dilthey,  Das  Erlebniss  und  die  Dichtung, 
1929 1®;  A.  Fribdmann,  Die  IVelt  der  Formen.  System 
eines  morphologischen  Idealismus,  1930;  vari  autori:  Un- 
tersuchungen  ueber  G.s  Stellung  zu  den  Problemen  der 
Natur,  a  cura  di  J.  Walther,  1930;  J.  Walther,  G.  als 
Forscher  und  Seher  der  Natur,  1930;  M.  Gbbhardt,  G. 
als  Physiier,  1932. 

Schiller:  Philosophische  Schriften  (Grossherzog  Aus- 
gabe,  Leipzig);  Stikularausgabe  (voli.  X  e  XI).  Scritti 
filos.  principali  :  Philosophische  Driefe;  Ueber  den  Grund 
des  Vergnilgens  an  tragischen  Gegemtdnden;  Ueber  An- 
mut  und  IVilrde;  Ueber  die  àsthetische  Erziehung  des 
Menschen;  Ueber  ìiaive  und  sentimentalische  Dichtung. 
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Su  Sch.:  F.  Uebbhweg,  Schiller  als  Hisioriker  unii 
Philosoph,  1884;  K.  Fischer,  Schiller  als  Philosoph,  1892 
E.  KOnkmann,  fCants  und  Schillers  BegrUndung  des 
Jisihetik,  1896; lo  stesso,  Schiller,  1906;  Vorlandkr,  ATxw,/, 
Schiller,  Goethe,  1907;  v.  inoltre  l’iutrod.  del  Walzel  alle 
Philosophische  Schriften  dello  Sch.  nella  Sàhularausgabe; 
vari  autori:  Schiller  als  Philosoph  in  scine  Beziehnngen 
mii  Kant.  Festgabe.  dei-  Kantstudien  mit  Beitrilgen  von 
Fucken,  Liebmann,  IFindelband,  ecc.  ed.  da  Vaihiuger 
e  Baueli,  1905. 

Humboldt;  Gesammelie  Schriften  (ed.  della  konigl. 
Preuss.  Akad.  d.  IFissensch.,  Berlin,  1904  sgg.).  Ideen  zu 
e.  Versuch,  die  Grenzen  der  IVirksamkeit  des  Staats  zu 
bestimmen  (nel  1”  voi.  delle  opp.);  Ueber  Goethes  Ilerm. 
■u.  Doroth.  (nel  2“  voi.);  Ueber  die  Aufgabe  des  Geschi- 
chtsschreibe.rs  (nel  voi  4“);  Ueber  das  vergleichende  Spra- 
chsludiitm;  Ueber  die  Verschiede.nheil  des  menschl.  Spra- 
chbaues  und  ihren  Einfluss  atif  die  geistige  Entwicklung 
des  Menschengeschlechts  (nel  voi.  7").  Gli  scritti  linguistici 
sono  stati  pubblicati  anche  a  parte:  Die  Sprachphilos, 
IPerke  IFs.  v.  H.,  ed.  Steinthal,  1884. 

Trad.  ital.:  Scritti  di  estetica  a  cura  del  Marcovaldi 
(Istituto  di  Studi  germanici.  Il  voi.  comprendo,  oltre  la 
parte  introduttiva  del  saggio  su  Hermann  und  Dorothea, 
anche  il  saggio  sulla  storia  e  quello  su  Schiller). 

Su  H.:  R.  Haym,  ÌV.  v.  Humboldt  Lebensbild  u.  Cha- 
rakteristik-  1850;  A.  TIaknack,  Huniboldt,  1913;  E.  Spran- 
OBR,  IV.  V.  H.  und  die  Humanitiiisidee,  1909  (1928*); 
Kittbl,  ÌV.  V.  H.S  geschichtl.  IVeltanschauung,  1901;  l’in- 
troduz.  dello  Steinthal  all'ediz.  delle  opp.  linguistiche 
cit.;  fi.  Leroux,  G.  d.  H.  La  formation  de  sa  pensée 
Jusqu’en  1794,  1932;  Binswangbr,  ìV.  v.  Humboldt,  1937 
(su  di  esso,  v.  la  mia  recensione  ne  Jm  Critica,  1938,  p. 
143);  V.  anche  E.  Cassirer,  Philos.  der  symbolischen 
Formen,  I.  Die  Sprache,  1923. 
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Ili 

Sulla  filosofia  da  Kant  a  Fichte  si  veda:  K. 
Fischkr,  FicJiles  Leben,  IVerie  unti  Lehre,  1914 X. 
Léon,  Fichte  et  non  temps,  3  voli.,  1922;  R.  Kronbr, 
Von  Kant  big  Hegel,  1®  voi.,  1921;  N.  Hartmann,  Die 
Phitogophie  deg  deutschen  Ideatigmug,  1923. 

Rbinhold:  Briefe  Uber  die  A'antische  Philosophie, 
1790-92  O'islAuip.  dallo  Schuiidt,  in  2  voli.,  1923);  Vcrgnch 
einer  neuen  Theorie  deg  mengchlichen  Vorgtellu  iigsver- 
mOgen,  1789. 

S.  E.  ScHUi.aB:  Grundrigg  der  philog.  IViggemchaften, 
2  voli.,  1788-90;  Aeiiesidemug  oder  Uber  die  Pundant ente 
der  von  Hermi  Prof.  lieinhold  in  Jena  gelieferten  Ele- 
mentar- Phitogophie,  1792  (n.  ediz.,  Berlin,  1911);  Kritik 
der  theor.  Philog,,  2  voli.,  1811;  Knzgclopàdie  der  philog. 
Wiggensch.,  1814;  Ueber  die  mengchl.  Frkennt.,  1832.  Su 
di  lui:  H.  WiBOBRSRAUSBN,  Aeneg  Sch.  der  Gegner  Aant, 
1912. 

S.  Maimon:  Verguch  Uber  die  Trcugcendentalphilogo- 
phie,  1790;  Verguch  einer  neuen  Logik  oder  Theorie  deg 
Denkeng,  1795  (n.  ediz.  a  cura  di  B.  C.  Engel  e  della 
Kant-Gesellgchaft)',  Briefe  des  Philaleteg  an  Aenegidemng 
(ristam.  nel  voi.  preced.);  Kritische  Unlerguchungen  ue¬ 
ber  den  mesehl.  Geist,  1797.  Su  di  lui:  F.  Kontzb,  Die 
Phitogophie  S.  Maimong,  1912. 

Sig.  Bbck:  Eimig  mOglicher  Slandpunkt  aug  tvelchem 
die  kritische  Phitogophie  bextrteilt  xuerden  muss,  1796. 


IV 

Fichtb:  Edizioni  complete  delle  opere:  F^chtes  sàmt- 
lichte  ÌVerke  ed.  da  I.  H.  Fichte,  Beri.,  1845-46  in  8  voli. 
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Da  aggiungere:  FicMes  Jiachgdassene  IVerke  ed.  da  I.  H. 
Fichte  in  3  voli. 

Questa  edizione  è  stata  ristampata  in  11  volumi  nel 
1924.  Nuova  ediz.  ridotta:  J.  G.  Fichfps  /Ferie.  AuswaU 
in  6  Banden,  ed.  da  Fr.  Medicus,  1908-12.  Briefwechsel 
(A'rìtinche  Gesamtau.<sgabe),  1925. 

Le  opere  principali  sono:  Ver,iuch  einer  Krltik  aller 
Offenbarung,  1792  (voi.  1»  deH'ediz.  di  Fr.  Medicus;;  Zu- 
rUckfordernng  der  Denkfreiheit  von  den  Filrsten  Enrn- 
pens,  die  sie  bisher  unterdrUcHen,  1793;  Beiirdge  zvr 
Berichtigiing  der  Urteile  de-t  Publikurns  ilber  die  frane. 
Revolution,  1793;  Bez.  des  Aenesidemus  (ed.  Medicus,  voi. 
1»);  Ueber  den  Begriff  der  IFinsenxchaffslehre  oder  der 
aogen.  Philosophie,  1794  (ibid.,  voi.  1«);  Einige  Vorlesttngeu 
Uber  die  Bestiimmung  dee  Gelehrten,  1794  (ibid.,  voi.  1“); 
Grundriss  dee  Eigentilml.  in  der  IFissenschaftslehre,  1795 
(ibid.,  voi.  1“);  Grundlage  dee  Natiirrechle  nach  den 
Prinzipien  der  IFf.,  1796  (ibid.,  voi.  2");  Das  Sgetein 
der  Sittenlehre  nach  den  Prinzipien  der  IFfi,  1798  (ibid., 
voi.  2»);  Ernste  Einleitnng  in  die  ÌFL,  1797  (ibid.,  voi.  3")  ; 
Zweite  Einleitung  in  die  IVL,  1797  (ibid.,  voi.  3”);  Ver- 
such  einer  neuen  Darstellnng  der  WL,  1797  (ibid.,  voi.  3“); 
Feber  den  Grand  uns.  Glaìibens  an  eine  gOttl.  IFeltre- 
gierung,  1798  (ibid.,  voi.  3°);  Appellalion  an  das  Publikum 
1799  (ibid.,  voi.  3“);  RUkerinnerìingen,  Antworien,  Fragen. 
1799  (ibid.,  voi.  3");  Die  Bestimmung  des  Menschen,  1800, 
(ibid.,  voi.  3°);  Der  Geschlosse7ie  Handelsstaat,  1800  (ibid., 
voi.  3°);  Sonnenklarer  Bericht  an  das  Ptiblikiim  db.  das 
eigentl.  If  esen  d.  neuest.  Pìiìlos.,  1801  (ibid.,  voi.  3°); 
Darstellmig  der  WL,  1801  (ibid.,  voi.  4”);  Die  /FL  vor- 
gelrage.n  in  Jahre  1804  (ibid,  voi.  4“);  Die  Grundzilge 
d.  gegenw.  Zeif altere,  1806  (ibid.,  voi.  4“);  Ueber  das  ll'e- 
sen  des  Gelehrten,  1806  (ibid.,  voi.  5“);  Die  Anweisung 
ztini  seligen  Leben,  1806  (ibid.,  voi.  6”);  Reden  an  die 
deutsche  Nation,  1808  (ibid.,  voi.  5”);  Die  IFL  in  ihrevi 
allgem.  Umrisse,  1810  (ibid.,  voi.  5°);  Filnf  Vorlesungen 
ueber  die  Bestimmung  dee  Gelehrten,  1811  (ibid.,  voi.  5»); 
Das  System  der  Sittenlehre,  1812  (ibid.,  voi.  6");  System 
der  Rechtslehre,  1812  (ibid.,  voi.  6“);  H'L  von  /Sin  (ibid.. 
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voi.  6“)  ;  Ueher  das  Verhàltniss  der  Logik  zur  Philosophie 
oder  transzendenf.  Logik,  1812  {Nachgelass.  IVerke,  voi.  1»); 
IVL  voti  1813  (ibid.,  voi.  1“);  Die  Tatsachen  des  Deivtts- 
siseins,  1813  (ibid.,  voi.  l»);  Vortrtìge  verschiedeneti  ìnhalte 
aus  der  angewandten  Philos.,  1813  (ibid.,  voi.  3“);  System 
der  Rechtslehre,  1804,  1812,  1813,  ibid.,  voi.  2“). 

Principali  traduzioni  italiane:  La  dottrina  della  scienza 
a  cura  di  A.  Tilgher,  1910  (1925  *),  nei  Classici  della  filo¬ 
sofia  moderna  del  Laterza;  La  seconda  Dottrina  della  „ 
Ardenza  (1801),  a  cura  di  A.  Tilgher,  1939;  La  missione 
dell'uomo  e  del  dotto  a  cura  di  G.  Perticone,  1928;  In¬ 
troduzione  alla  vita  beata  (le  prime  6  lezioni)  a  cura  di 
N.  Quilici,  1913;  /  discorsi  alla  nazione  tedesca  a  cura 
del  Burich,  1927  ;  Dottrina  morate  secondo  i  principii  della 
Dottrina  della  scienza  (riduz.)  a  cura  di  L.  Ambrosi,  1918; 
Essenza  del  dotto  (1805)  a  cura  del  Cantoni,  1935;  Lo 
stato  secondo  ragione  o  lo  stato  commerciale  chiuso,  ano¬ 
nima,  1909;  Su  la  destinazione  del  dolio  (con  un  com¬ 
pendio  delle  lezioni  su  L' Essenza  del  dotto),  a  cura  di 
G.  B.  Bianchi,  1942. 

Letteratura  su  F.:  K.  Fisonau.  Eichtes  Lebeu,  lEecke 
und  Lehre,  1914'*;  X.  Lèon,  La  philosophie  de  Fichte, 
1902;  lo  stesso,  Fichte  et  son  temps,  in  3  voli.,  1922;  W. 
Kabitz,  Studien  z.  Entwicklnngsgesch.  der  F.schen  IVL, 
1901;  E.  Lask,  F.s  Idealismus  u.  die  Geschichte,  1902; 
Fr.  Mbdicus,  Fichte  (in  Grosse  Denker),  1905;  lo  stesso, 
F.s  Lében  (premessa  all’ediz.  delle  opere,  e  ristamp.  in 
2“  ediz.,  1922);  A.  Ravà,  Introduz.  allo  studio  della  filos. 
di  F.,  1909;  A.  Mbnzbl,  Die  Grundl.  d.  F.schen  IVL  in 
ihr  Verhalt.  z.  kant.  Kritiz.,  1909;  E.  Hih.sch,  h.s  lìeli- 
yionsphilosophie  in  Rahmen  der  philos.  Gesamtentwick- 
liing  F.s,  1914;  A.  Mbssbr,  F.s.  Fers.  u.  s.  Philos.,  1920; 
R.  Kronbr,  Von  Kant  bis  Hegel  cit.,  voi.  1“;  N.  Hart¬ 
mann,  Die  Philos.  d.  d.  Idealismus  cit.,  voi.  1”;  Heim- 
SOBTH,  Fichte,  1922;  M.  Wiindt,  Fichte,  1927. 
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V 

ScnFLLiNo:  Edìz.  delle  opp.:  Gemmtaufgabe  curata 
dal  figlio  K.  F.  A.  Schelling,  Sez.  I  in  10  voli.;  Sez.  II 
in  4  voli.,  185t>  sgg.  Scelta  in  tre  voli,  a  cura  del  Drews: 
SchellingK  Werie,  Auswalil,  1907. 

Opere  principali;  Ueber  die  Mbglichkeit  einer  Porvi» 
der  Phllosophie  Hberhuupi,  1794  (Opp.,  serie  I,  voi.  1“); 
Vorn  Ich  ah  Prinzip  der  Philosophie,  1795  (ibid.,  voi.  1); 
Pìiilos.  Prie/e  ueber  Dogmatismus  und  A’rilizismus,  1795 
(ibid.,  voi.  1“);  Abhandhlungen  znr  ErUiuterung  des  Idea- 
Ihmus,  1796-97  (ibid,  voi.  I”)',  Ideen  zu  einer  Philoe.  der 
Nalur,  1797  (ibid.,  voi.  2»);  Voti  der  IPeìheele,  1798  (ib., 
voi.  2°);  ErHtes  Enlwurf  einee  Systemii  der  Naturphilo- 
sophie,  1799  (ibid.,  voi.  3»);  KinleUung  zu  dem  Eniwurf, 
ecc.,  1799  (ibid.,  voi.  3“);  System  des  transzendevialen 
Idea/hrnvs,  1800  (ibid.  voi.  3“);  Allgemeine  Dedukiion  des 
dynamischen  Prozesses  oder  der  Kategorien  der  PhysiA, 
1800  (ibid.,  voi.  4®);  DarsteUung  nieiites  Systeins  der  Phi¬ 
losophie,  1801  (ibid.,  voi.  4®);  Bruno  oder  ilber  das  goti- 
liche  und  natUrliche  Prinzij)  der  Dinge,  1802  (ibid.,  voi.  4®); 
Fcrnere  Darstellungen  aus  dem  System  der  Philosophie, 
1802  (ibid.,  voi.  4®);  Philosophie  der  Kunst,  1802-03  (ibid., 
voi.  5»);  Vorlesungen  ueber  die  Mefhode  des  akademischen 
Studiums,  1803  (ibid.,  voi.  b”)-,  Philosophie  U7id  Tieligion, 
1894  (ibid.,  voi.  6“);  Propedeutik  der  Philosophie,  1804, 
(ibid.,  voi.  6");  Darlegung  des  wahren  Verhàltnisses  der 
Nafurphilosophie  zu  der  verbesserten  Fichteschen  Lehre, 
1806  (ibid.,  voi.  7“);  Ueber  das  Verhàltniss  des  bildenden 
Kunst  zu  der  Nalur,  1807  (ibid.,  voi.  lo)- Philos.  Unler- 
suchuiiyen  ueber  das  JVesen  der  menschl.  Freìheit,  1809, 
(ibid.,  voi.  %^)‘,  Stilli gar ter  Privatcorlesungen,  1810  (ibid., 
voi.  8®);  Die  ÌVeltalter,  1811  (ibid.,  voi.  8“)  ;  Dcji/irma/ rfer 
Schrift  Jacobis  von  den  gotti.  Dingen,  1812  (ibid.,  voi;  8®); 
Ueber  die  Gottheiten  von  Samotrake,  1815  (ibid.,  voi.  8®); 
Zur  Geschichte  der  Philosophie  (lezioni  di  Monaco,  ibid., 
voi.  10®);  Vorrede  zu  C'ousin,  1834  (ibid.,  voi.  10»);  Dar- 
stellung  des  philos.  Empirismus,  1836  (ibid.,  voi.  10»); 
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Einìeitung  in  die  Phiìosophie  der  Mgfhologie,  Philosophie 
der  Mgfhologie,  Philosophie  der  Offenbarung  (i  corsi  te¬ 
nuti  a  Berlino  nel  1841,  pubblicati  nella  serie  II  delle 
opp.). 

Principali  traduzioni  italiane:  Sistema  dell’  idealismo 
trascendentale,  a  cura  di  M.  Losacco,  1908  (Classici  della 
fllos.  moderna  del  Laterza);  Ricerche  filosofiche  sull’ es¬ 
senza  della  libertà  vmana,  a  cura  del  Losacco,  1910; 
Bruno,  a  cura  di  Plorenzi  Waddington,  1859;  nuova  tra- 
duz.  di  A.  Valori,  1906;  Quattordici  lezioni  sull' insegìia- 
mento  accademico  a  cura  del  Visconti,  1913;  Esposizione 
del  mio  sistema  filosofico,  a  cura  del  Ferri,  1923. 

Letteratura  su  Sch.:  K.  Fiscubr,  Schelling,  1902  5, 
1923 W.  Mbtzgbr,  Die  Epochen  Sch.s  Philosophie  von 
1802  bis  1806,  1810;  0.  Bradn,  Sch.  (in  Grosse  Denker), 
1911;  E.  Brèiiibr,  Sch.,  1912;  M.  Losacco,  Sch.,  Palermo 
(s.  d.);  Khonkii,  Von  Kanl  bis  Hegel  cit.,  (voi.  2°);  N. 
Hartmann,  Die  Philos.  d.  deutsc.hen  Idealismns,  1:  Fichte, 
Schelling  uiul  die  Romantik  eit.;  M.  Adam,  Sch.s  Kunst- 
philosophie,  1902;  B.  Croce,  Dal  primo  al  secondo  Schel¬ 
ling  (nel  Saggio  sullo  Hegel)-,  H.  Knittbrm bykr,  Sch.  n. 
die  romantische  Schtile,  1928. 


VI 


Schi.kibrmachbr:  edizioni:  Schl.s  ÌVerke  in  tre  sezioni  : 
I,  Zur  Theologie  (13  voli.);  IL  Predigten  (10  voli.);  Ili, 
Zur  Philosophie  u.  vermischte  Schriften  (9  voli.),  1835- 
1864.  Auswahl  aus  Schl.s  ÌVerhen,  ed.  Braun  e  Bauer,  in 
4  voli.,  1910-13  (1928);  Briefwechsel  ed.  Dilthey,  in  4  voli., 
1868  sgg. 

Opere  principali:  Ueber  die  Religion.  Reden  an  die 
Gebildeten  unter  ihren  Veràchtern,  1799  (1806®,  1821®); 
Monologen,  1800;  Verfraute  Briefe  db.  F.  Schlegels  Lu- 
cinde,  1800;  Eritik  der  bisherigen  Sittenlehre,  1803;  Die 
IVeihnachtsfeier,  1806;  Kurze  Darstellung  d.  theol.  Stu- 
diums,  1811;  Platos  ll'erke  tìbers.,  in  5  voli.,  1804-1810; 
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Der  chrixfliche  Glaube  nach  d.  Gnmdsdleen  der  evaiìg, 
Kirche  in  Zusammenhange.  dargesfe/lt,  2  voli.,  1821-22. 

A  queste  opere  edite  bisog-na  aggiungere  i  discorsi 
accademici  e  i  corsi  inediti,  tra  i  quali  i  più  importanti 
sono:  Ueber  die  wìsnensch.  Be.handlnng  dex  Tugendbe- 
griffs,  1819;  Fers?/c/i  ueber  die  wissensch.  Dehandlnng 
des  BAichibegriff,  1824;  Ueber  den  Unlersehied  zwischen 
Naturgesefz  und  Sittenge*etz,  1825;  Ueber  den  fìegrìff  dee 
hSchsten  Gutes  (Zivei  Abhandl.),  1830;  Tngend/ehre.  (corso 
accad.),  1804-05;  Brouillon  zur  Eihik,  1806-06;  Etik, 
1812-13;  Eiik,  1814-16;  Dialekiik;  Vorlesungen  ueber  die 
Aeelhetik. 

Traduz.:  Monologhi  a  cura  di  C.  Dentice. 

Letteratura  su  Sebi.:  W.  Dilthey,  Dae  Leben  Schl.s, 
I,  1867-70,  (1922®),  comprende  solo  la  prima  parte  della 
vita;  da  integrare  con  l’altro  scritto  del  Dilthey:  Schl. 
(neU'A/l^sjn.  deuteche  Biographie,  ri.stamp.  nel  4“  voi.  delle 
Geeammelfe  Schrìffen  del  D.);  F.  Meisner,  Schl.  ale 
Mensch,  eein  lEerden,  1928;  A.  v.  Ungern  Sternherg, 
Freiheit  und  Wirklichkeit .  Schl.s  lieieeweg  durch  den 
deutschen  Idealismus,  1931;  L.  w.  Schultz,  Das  Verhdl- 
fniss  von  Ich  und  lEirklicakeii  in  der  religiOeen  Anthro- 
pologie  Schl.s  (in  Sfudien  zur  syslem.  Theologie  di  A. 
Titius  e  G.  Wobbermin,  Heft  17,  1935).  Buoni  studi  su 
Schl.  si  trovano  anche  in  Haym,  Die  romaìitisceh  Schule 
e  in  Léon,  Fichte  et  son  temps  cit.  Sulla  teologia  di  Sch.: 
F.  Schl.  Die  Philos.  des  Glaubens  (con  scritti  del  Troeltsch, 
del  Titius,  del  Natorp,  del  Bade).  Sull’etica,  v.  l’introd. 
del  Dorner  e  quella  del  Brami  al  1"  voi.  dei  lUerke  (in 
uswahl  cit.).  SuU’estetica:  R.  Odbbrecht,  Schl.s  System 
der  Aesthelik,  1931;  B.  Croce,  L’ estetica  di  F.  Schl.  (in 
Storia  dell’estetica  per  saggi,  1942). 


Il  Romanticismo.  —  Fonti:  M.ine  de  StaBl,  De 
V Allemagne  {(Euvres,  1920,  voli.  10”  e  11”). 
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A.  W.  SCHLBGBL,  Vorlesungen  ueber  schone  LUe.raiur 
und  Kumt  rtenate  a  Berlino  negli  anni  1801-04),  Ed. 
Minor,  1884,  in  3  voli.  Una  scelta  degli  scritti  di  A.  W. 
Schlegel  è  stata  pubblicata  dal  Walzel  nella  collezione 
Deutsche  Liter.  del  Kiirschner,  voi.  143. 

Fb.  Schlegkl,  Scine  prosaischen  Jugeiidscariflen  ed. 
Minor:  I  Zur  griechisch.  Literaturgeschichie-,  II  Znr  deut- 
schen  Literaiur  u.  Philosophie,  1882  (1906*).  Estratti  del 
2»  voi.  sono  stati  tradotti  in  italiano  dal  Santoli:  Fram¬ 
menti  critici  e.  scritti  di  estetica,  19.37.  Ediz.  goner.  delle 
opere  (e.sclusi  gli  scritti  giovanili  citati),  in  10  voli., 
1822-25,  in  15.  1846.  LucUide,  1907;  Fr.  Schlegets  Hriefe 
an  s.  liruder  A.  iVilhelm  ed.  dal  Walzel,  1890.  Su  di  lui, 
oltre  le  storie  generali  del  romanticistno  appresso  citate, 
V.:  P.  Lbuch,  F.  SchLs  philos.  Anschauungen  in  ihren 
Fntwicklung  u.  System.  Angestaltung,  1905;  J.  Roiigh, 
F.  Schl.  et  la  genèse  du  romantisme  allemand,  1904 
(1913);  V.  Santoli,  F.  Schl.  estetico  e.  critico  (1794-18001, 
1935. 

F.  Hardenbbrg  (Novaijs),  Scrhiflen.  ed.  Miuoz,  4  vo¬ 
lumi,  1907  (comprende  VOfterdingen,  Die  Christenheit 
und  Europa,  Die  Lekrlinge  zu  Saì’s,  An  der  Nacht  e  le 
diverse  serie  dei  Fragmente).  Traduz.  ital.  dei  Discepoli 
di  Saie  e  di  Frammenti  in:  Novalis  a  cura  di  G.  Prez¬ 
zolini,  1905;  /  discepoli  di  Sais  (nella  collana  Antichi  e 
Moderni)  a  cura  di  G.  Alierò,  1912;  Europa  e  Enr.  di 
Ofterdingen  (ibid.)  a  cura  di  R.  Pisaneschi.  Su  di  lui, 
oltre  le  storie  generali  del  Romanticismo.  E.  SpenlR, 
Novalis:  essai  sur  V  id.éalisme  romantique  en  AUemagne, 
1904;  E.  Hbilborn,  Novalis  der  Romantiker,  1900;  W. 
Glshausen,  Et.  v.  Hardenbergs  Beziehungen  zur  Natur- 
wissensch  seùier  Zeit,  1905;  H.  Simon,  Der  magisehe 
Jdealismus,  1906;  W.  Dilthey,  Das  Erlebniss  und  Die 
Dichtiing  cit.;  G.  A.  Alfbro,  Novalis  e  il  .suo  Enrico  di 
Ofterdingen,  1916. 

F.  Holdhrlin,  IFerke  (ed.  Bohm  e  Ernst),  1905;  (ed. 
Joachimi-Dege),  1908;  (ed.  Uellingrath),  1913;  (ed.  Zin- 
kcrnagel),  1913.  Su  di  lui:  Dilthey,  in  Das  Erlebniss  u. 
d.  Dichtung  cit.;  W.  Windblband,  Rrdludien.  Aufsatze 
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«.  Reden  z.  Eìnl.  in  die  PMlos,  W.  Otto,  neogreco 

in  Goethe  e  in  miderlin  (Studi 

Tibck,  Samtl.  Schriften,  20  voli.,  1828-46;  Kntische 

Schriften,  4  voli.,  1848. 

Wackbnuodbr,  Ilerzengiessnnyen  eines  humthebenden 

Kloaterbruders,  1797,  ed.  Walzel,  1921.  ,u-i  «n 

F.  V.  Baadbr,  Samtiiche  iVerke,  16  voli.,  I80I-6O, 
Schriften,  scelta  a  cura  di  M.  Pulver,  1921.  Altro  scelte: 
B.s  kleine  Schriften,  ed.  Hoffinann,  1847;  Auswahl  atis 
li.s  Schriften,  1886-7.  I  suoi  principali  scritti  filosofici 
sono-  Veber  die  Analogie  dee  Erkenntnias-und  Zeugung- 
strieb,  1808;  Ueber  den  lìegriff  dee  dgnamischen  lìewe- 
qunqs,  1809;  Ueher  die  Begrundung  der  Ethik  dnrch  die 
Physik,  1813;  Veber  den  Blitz  «te  Vater  dee  Lichtee, 
ISlVv  Veber  den  inneren  Sinn,  1822;  Fermenta  cognitiome, 
1822-24;  Veber  den  Begriff  der  EMaeis  ale  Melaslasis, 
1830'  Slitze  aux  der  erutischen  Philosophie,  1828;  Vierzig 
Sdtzeaux  einer  religWxen  Erolilc,  1831;  Alle  Menschen 
Hind  Anthropophaqen,  1834.  Numerosi  estratti  di  ipiesti 
scritti  sono  stati  pubblicati  nella  collez.  Deutsche  Lite- 

ratnr.  Reihe  Ilomantif:.  innn 

L  Okkn,  Lehrbuch  der  Naturphilosophie,  1809,  1843  . 
Estratti  in  Kornantische  Naturphilosophie,  ed.  Russie, 
1926  e  in  Deutsche  Literatiir.  Reihe  Romanhk,  voi.  4". 
Fr.  Hui'bland,  Veber  Sympathie,  DDi  (ristampato  111 

Romantische  Naturphilosophie  cit.). 

D.  G.  Kimnn.  System  der  Medizin,  1817;  System  des 
Tellurismus,  1826  (di  quest’ultimo,  estratti  in 
tische  Naturphil.  e  in  D.  Liter.  Reihe  Romantik  vo  .  4  ). 

J.  p  V.  Tboxlbr,  Veber  das  Leben  u.  s.  Problem,  1806, 
Blicke  in  das  Ifesen  des  Menschen,  1812;  Melapaysih 
oder  Naturlehre  des  menschl.  Erkennens,  182.  (Es  r.  in 
Rom.  Natnrph.  cit.  e  in  TAter.  Reihe  Romantih,  voi  i  ). 
F.  A.  Mbsmbh,  Mesmerimns  oder  System  dei  IVech- 

selwirkung,  1814.  ,  .  ,  .  , 

H  Stei'fbns,  BetrOge  z.  inneren  Naturgeschichte  der 

Erde,  1801;  Grundziìye  d.  philos.  Nnturwissensch  im 

(Schriften,  scelta  di  M.  Pulver,  1821;  estr. 

tur.  R.  Rovi;  voi.  5“);  Autobiografia:  U  as  ich  erlebte,  10 
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voli.,  1840-45  (scelta:  H.  S.  Lebenserinnerungen  a  cura  di 
F.  Gundelflnger,  1908). 

J.  W.  Rittkr,  Die  Phgsik  ala  Kunat,  1806;  Fragmente 
atta  dem  Nachlaaa  etnea  jungen  Phgaikera,  2  voli.,  1816 
(pstr.  in  D.  Li  ter.  R.  Rom.,  voi.  5“). 

G.  H.  SciiUBBRT,  Aiisaichten  v.  d.  Nachaeite  d.  Natiir- 
wisaenach.,  1808;  Symbolik  dea  Tranmea,  1814;  Geachichfe 
der  Seele,  1830  (estr.  in  Rom.  NaturphiL). 

K.  F.  Burdach,  Die  Zeiirechnung  dea  menachl.  Le- 
bena,  1829  (estr.  in  Rom.  Naturph.). 

G.  R.  Trrviranus,  Die  Eracheinungen  und  die  Ge- 
aelze  dea  organiachen  Lebena,  1881-33  (estr.  in  Rom.  Na- 
turph.). 

K.  A.  Eschen.maybr,  Griindriaa  der  Nalurphiloaophie, 
1832. 

G.  G.  Carus,  Daa  Organon  der  Erkenntniaa,  1856; 
Natur  uìtd  Idee,  1862  (estr.  in  Rom.  Ralurph.). 

J.  V.  Gorres,  Geaammelte  Schriften,  9  voli.,  1859-74; 
AuagewdhUe  ÌVerke  und  liriefe.  ed.  W.  Schellbery,  2  voli., 
1911  (estr.  in  D.  Liter.  R.  Rom.,  voi.  IS”). 

Fr.  Ast,  Oaa  IVeaen  der  Philoanphie  iat  Leben  und 
Geiat,  1808  (estr.  in  D.  Liter.  R.  Rom.,  voi.  2“). 

Fr.  Kreuzbr,  Sgmbolik  und  Mgihologie  der  alien  Vbl- 
ker  beaondera  der  Griechen,  1810-12  (estr.  in  D.  Liter.  R. 
Rom.,  voi.  13“). 

K.  0.  MOllbk,  Prolegomena  ziir  einer  wiaaenach.  My- 
Iholoyie,  1825  (estr.  in  D.  Liter.  R.  Rom.,  voi.  13“). 

K.  V.  Savigny,  Fo7J  Reruf  unarer  Zeit  fUr  Gesetege- 
bung  u.  Rechfwiaaenach.,  1814;  Zeiischrift'filr  geachichtl. 
ll'iaaenach.  (D.  Liter.  R.  Rom.,  voi,  4“). 

A.  MOli.kr,  Etemente  der  Staaiakiinaf,  1808). 

A.  Haller,  Reatauration  der  Staaiawiaaenschaflen, 
1820-34. 

l.«ttoratura  generale  sul  Romanticismo:  R.  Haym,  Die 
romantiache  Schule,  1870  (1914®,  1920^  a  cura  del  Walzel); 
W.  Dilthey,  Das  ErlebnUs  und  die  Dichtung.  Le.aaing, 
Goethe,  Novalia,  Uóldertin,  1929'“;  lo  stesso,  Leben,  Schte- 
iermackera,  1922*;  lo  stesso.  Die  Jugendgeachichte  Ilegela 
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(voi.  4®  delle  Gesamvielte  Schriften)\  M.  Joachimi,  Die 
IVeltamchavuìig  d.  deutsch.  tìomaniik,  1905;  E.  Kirchek, 
Philos.  der  liomantik  (aug  dem  Nachtagg),  1906;  K.  Jodl, 
Der  Ursprung  der  Naiurphilosophie  aiis  dem  Geigte  der 
Mgstik,  1906;  0.  F.  Walzbl,  Deutsche  nomautik  (tr.  it. 
del  Santoli,  Firenze,  s.  d.);  E.  Cassirer,  Freiheit  und 
Form,  1917;  A.  Fari.'ìblu,  Il  Romanticismo  in  Germania, 
1923*;  A.  Stockmann,  Die  deutsche  Romantik.  Jhre  We- 
semUge  n.  ihre  ersten  Vertreter,  1921  ;  M.  Dbutschbhin, 
Dos  Id'esen  des  Romantischen,  1921;  K.  Mblish,  Die 
deutsche  Romantik,  1922;  P.  Sthphanski,  Das  Wesen  der 
Romantik,  1923;  J.  G.  ROìmmso'n,  Studies  on  thè  genesis 
of  Rom-  Theory  in  thè  18.  Century,  1923;  P.  Kluckhohn, 
Die  deutsche  Romaìitik,  1924;  J.  Kornkh,  Romantiker  und 
Klassìker.  Die  fìrilder  Schlegel  in  ihren  Beziehungen  zu 
Schiller  u.  Goethe,  1924;  M.  Vincigubrra,  Romanticismo, 
1931;  B.  Hoch,  Die  Romantik,  2  voli.,  1931;  B.  Chocb, 
Storia  di  Europa  nel  secolo  XIX,  1932  5;  U.  Spirito,  La 
vita  come  arte,  1941;  lo  stesso,  Rinascimento  e  Roman¬ 
ticismo  (estr.  da  cKomanità  e  Gerinanesimo  >),  1941;  A. 
Korff,  L’opera  della  generazione  romantica  (Studi  ger¬ 
manici,  1937,  n.  4);  lo  stesso:  Geist  der  Goethezeit,  3*  parte: 
Frilhromaritik,  1940. 

Per  una  più  estesa  bibliografia,  v.  il  voi.  cit.  del  Fa¬ 
rinelli,  l’introduz.  del  Walzel  alla  4*  ediz.  dell’opera  dello 
Haym;  l’appendice  del  Santoli  alla  traduz.  cit.  dell’op. 
del  Walzel;  l’appendice  bibliografica  alla  Gesch.  d.  deutsch. 
Liter.  dello  Scherer. 

Opere  integrative:  Per  la  filosofia  della  natura,  v.  l’in¬ 
troduzione  del  >Rossle  al  voi.  Romantische  Naturwissens- 
chaft  cit.;  l’introd.  del  Bietak  al  voi.  13“  della  Deutsch. 
Liter.  Reihe  Romantik:  Romantische  IFissenschaft,  1940; 
il  voi.  del  Leibrand,  Medicina  romantica,  tr.  ital.,  1939; 
H.  Brinemann,  Die  Idee  des  Lebens  in  d.  deutsch.  Ro¬ 
mantik,  1926;  J.  SiOBL,  Gesch.  d.  d.  Naiurphilosophie, 
1913;  inoltre  la  letter.  su  Schelling.  —  Sull’estetica:  la 
parte  storica  Aeìl'Estetica  del  Croce,  gli  Ultimi  Saggi  e 
la  Stòria  dell’esteticn  per  saggi  dello  stesso  autore;  E. 
Cassirer,  Philos.  d.  symbolisch.  Formen:  I,  Die  Sprache, 


j>26  NOTA  BIHLIOOKAFICA 

1923;  E.  Fiesel,  Die  Sprachphilo».  der  Rom.,  1927. — 
Sullo  storicismo,  F.  Mkinbckb,  DivKnistehung  des  Biatori- 
smus,  1936;  F.  Gundolf,  Anfcinge  deulacher  fìesckichfsa- 
chreibung,  1938  — Sulla  politica  romantica:  Mkinbcke, 
Wenburger/um  und  Nationaisfaai,  1915®  (tr.  ital.  Ober- 
•lofer,  Cosmopolitismo  e  stato  nazionate,  2  voli.,  1930); 
Gbrbi,  La  politica  del  Romanticismo,  1932;  Q.  db  Kno- 
oiBRo,  Storia  del  liberalismo  europeo,  1946*.  —  Sulla  vita 
romantica,  v.  l’introduz.  del  Kluckhohn  al  voi.  Le.bens- 
iunst  (della  Reihe  Romantik  cit.). 
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